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EDITORIAL

Termindbamos el curso con la rdbrica violenta de ETA en el Corte Inglés de Za-
ragoza, era su tipica manera de manifestar sus opiniones y asentar su ensefianza
después de un curso en el que la Iglesia espafiola habia estado en medio de la con-
troversia por sus distintas manifestaciones y actitudes ante la violencia de un nacio-
nalismo cada dia més crecido que se siente legitimado para mantener sus posturas
de muerte y destruccion.

iPobre Iglesia y pobre jerarquial jQué imagen va dando ante la sociedad! En
cuanto los temas de actualidad se salen del &mbito de la sexualidad, ya no saben
nuestros obispos presentarse con una voz y una postura comun y algunos vuelven a
presentar como deberes cristianos algunas cuestiones nacionalistas que pertenecen
a la decision de cada persona y que, de nuevo, algunos confunden con la conciencia
moral cristiana.

Cuestiones linglisticas, cuestiones culturales, cuestiones politicas, cuestiones
muy controvertidas que corresponden a la autonomia personal vuelven a ser condi-
cionadas y la libertad del cristiano vuelve a estar sometida a intentos de obligaciones
morales que nada tienen que ver con el mensaje moral del Evangelio.

A su vez las controversias de la sociedad norteamericana sobre los casos de
pederastia han mostrado claramente que a la jerarquia le falta un sentido claro del
perddn y sus consecuencias politicas, porque no se trata de ocultar la realidad pero
sf de asumirla con todas sus consecuencias, entre las que estan los curas procesa-
dos y los acusados, que son, como todos nosotros, pecadores, y no menos hijos de
Dios que los demés. Actuar al dictado de la autoridad judicial y de las presiones so-
ciales no es la mejor manera de afirmar y proclamar el perdén.

La unidad de la Iglesia requiere con urgencia una dedicacién a la formacion de
los creyentes para liberarlos de cargas que no les corresponden y de escandalos que
no son tales pero que pueden ser vividos como si lo fueran.

Todos necesitamos conversion y cambio, también nuestros hermanos los obis-
pos, que estan menos amparados de lo que pensaban y que se van a encontrar, cada
dia més, en medio de la polémica en nuestras sociedades abiertas. Esperemos que se-
pan rodearse de quienes lealmente les ayuden y no de quienes servimente les adulan.

Una sociedad tan distante de la Iglesia disfruta de las ocasiones que le pre-
sentamos para sefialarnos, de eso ya hace mucho tiempo. Lo novedoso es que aho-
ra son los obispos quienes estan en el ojo del huracén y, en muchos casos, con ra-
z6n, para disfrute de unos y sorpresa de otros. Seguimos insistiendo en la formacion
porque es la gran aportacion que podemos hacerle a Dios para que siga contando
con nosotros. Ese es el compromiso de nuestra Revista, ofrecer a sus lectores las re-
flexiones de quienes puedan darnos, poco a poco, un fondo de formacién que nos
ayude a «estar» en nuestro mundo desde la fe que profesamos.
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El Cristianismo en la genealogia de

la modernidad: La recuperacién del sujeto
desde la critica de la modernidad politica

Rev. Aragon. Teol. 16 (2002) Bernardo Bayona Aznar
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Solo se superara la crisis de la Modernidad mediante la recuperacién del su-
jeto humano. Y, por tanto, mediante la recuperacion de algunas caracteristicas de
la persona segun el cristianismo. Es el individuo que cada uno de nosotros somos,
el individuo como sujeto, también politico, el que esta en juego. El centro de la
cuestion es el sujeto de derechos y libertades, el ciudadano concreto, responsa-
ble personalmente, no el ciudadano como hipétesis abstracta o escolastica.

El momento actual se caracteriza por la globalizacion de un mundo sin ba-
rreras informativas ni econdémicas. Y la civilizacion que ha conseguido extenderse
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por todo el planeta e imponerse como cultura comun (incluso como «pensamien-
to Unico») es la occidental, basada en la cultura europea del Renacimiento. Pero
cuanto mas avanza la globalizacién mas se despersonalizan los intercambios eco-
némicos y méas se separan los dos componentes basicos de esta cultura: la racio-
nalidad tecnoecondmica y la conciencia subjetiva. Convertidos en productores y
consumidores, no es tan cierto que seamos ciudadanos, actores conscientes y
participantes.

En el nacimiento del mundo moderno destacan tres fenédmenos histéricos:
primero, la Reforma, que da origen al libre pensamiento vy, tras las guerras de reli-
gién, a la tolerancia y al pluralismo ideolégico como rasgo permanente de la cultu-
ra occidental; segundo, la ciencia moderna basada en el método racionalista, que
se aplica al conocimiento y transformacion de cualquier tipo de realidad; por Ulti-
mo, el Estado moderno como poder soberano, que tiene el monopolio de la violen-
cia y cuya legitimidad nace del contrato entre los ciudadanos. El elemento comun
a los tres fendmenos, como analiza Alain Touraine, es que surgen del hombre co-
mo sujeto. Un sujeto que reivindica la libertad de conciencia y su relacion directa
con Dios, sin los tradicionales intermediarios sacerdotales, y que piensa libremen-
te sacudiéndose la tutela de la Iglesia en sus relaciones con Dios; un sujeto que
acuerda libremente con los demas la forma de organizacioén politica, renunciando al
uso de la violencia y decidiendo las formas y los limites del gobierno; un sujeto que
hace ciencia, no dictada por la revelacion ni atada por argumentos de autoridad, si-
no conocimiento que crece ejercitando la razon y la capacidad creadora.

La critica de la Modernidad es el rechazo de la Razén absoluta y el abandono
de la concepcion de la historia como progreso, a consecuencia de la crisis de las ide-
ologias globales que estan detras de los totalitarismos del siglo XX. Pero esa critica
puede conducirnos, en el mejor de los casos, a un insuficiente pluralismo constitu-
cional que excluye la idea de sujeto politico. El paradigma de ese modelo es el libe-
ralismo de Rawls, que he analizado en la revista Sistema, una filosofia tautoldgica que
s6lo aporta como conclusién lo que previamente se ha supuesto y que elude la res-
puesta a la pregunta fundamental por el sujeto de la decision: ¢quién ha decidido lo
que aparece como base racional de consenso? Y en el peor, puede llevarnos al poli-
teilsmo «light» de la postmodernidad, que concibe las religiones como ofertas des-
plegadas en el supermercado, para el autoservicio segun las necesidades de sentido
o los caprichos de los consumidores de modas religiosas.

1. La secularizacion

1.1. El proceso de secularizacion en la Modernidad

Lo que llamamos cultura europea es la cristalizacion del proceso historico
de la Edad Moderna en nuestro Continente, que puede resumirse en cuatro ideas
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principales. La primera es la separacion de la soberania politica y el orden religio-
s0, la conclusién de que el orden social esta producido por el hombre y no refleja
ninguna esfera superior, es creacion de la voluntad politica no sometida a ningun
Dios o Naturaleza sagrada. La segunda es el calculo racional de los efectos de la
conducta humana, convirtiendo el interés (individual o social), ajeno a cualquier fi-
nalismo predeterminado, en el principio de evaluacién moral o politica de aquélla.
En tercer lugar, la conviccion de que los hombres somos iguales por naturaleza
(semejantes en derechos y libertades) y desiguales socialmente, en funcion de las
habilidades y los papeles desempefiados en la estructura racionalizada de la so-
ciedad. Por Ultimo, la confianza en la razén como herramienta de conocimiento
cientifico y de produccién tecnoldgica y la confianza en la historia como ambito de
la razén y del progreso.

Estas cuatro ideas de la Modernidad se asientan sobre la secularizacién del
pensamiento, fenémeno sociocultural de gran amplitud que tiene multitud de
acepciones.

Como proceso histérico, la secularizacion es la separacion entre la Iglesia y
el Estado. La distincion progresiva de religion y politica comienza en la historia del
pensamiento con Marsilio de Padua, la perfecciona Maquiavelo con la teoria de la
autonomia de las decisiones politicas, dotadas de justificaciéon por si mismas y no
en funcién de principios morales o religiosos, y culmina con la teoria moderna del
poder politico por Hobbes, que da una legitimacion puramente racional al Estado
como pacto de unién entre los individuos por propio interés. Para Troeltsch «el he-
cho mas importante del mundo moderno fue la secularizacién del Estado» llevada
a cabo por la secularizacién del individualismo religioso convertido por Hobbes en
individualismo politico y en filosofia politica contractualista. No se trata todavia de
la desaparicion de la fe en la trascendencia. Incluso podria tratarse de una vuelta
al evangélico «dad al César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios». Pero
esta soluciodn al conflicto entre los dos poderes, la de dar el poder absoluto al Es-
tado reservando a la Iglesia el monopolio espiritual, produce la paradoja de que
uno tiende a asumir las prerrogativas del otro: la Iglesia se «estataliza», asumien-
do las caracteristicas de la centralizacion y de la racionalizacion burocratica como
un Estado mas entre otros, y el Estado se «eclesializa», invistiéndose de poderes
sacrales y ritualizando los procedimientos.

La aplicacién del concepto de secularizacion se ha extendido al ambito éti-
co-politico para significar la pérdida de los tradicionales modelos de valor y de au-
toridad. La secularizacion de la politica significa hoy un sistema democratico de
partidos politicos no dogmaticos, que admiten el debate interno, que no se limitan
a repetir la doctrina de sus fundadores, que no transmiten las ideas sélo de arriba
abajo, que no se comportan, en definitiva, como «iglesias», independientemente
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de que haya mas o menos cristianos entre sus militantes. Un partido puede defi-
nirse como laicista por su antagonismo con la Iglesia o por su ateismo militante y
ser, sin embargo, poco «laico», como los tradicionales partidos comunistas. Nor-
berto Bobbio establecié la principal diferencia entre los partidos comunistas y so-
cialistas en el hecho de que éstos tenian «una visién laica de la historia» contra-
puesta a la vision totalizadora de algunos que «se creen en posesion, cual dioses,
de una verdad absoluta que hay que imponer incluso a los recalcitrantes». En ese
sentido, secularizacién significa, siguiendo la orientacién iniciada por la Reforma
protestante, ruptura del monopolio de la interpretacion.

1.2. El cristianismo y el proceso de secularizacion

La secularizacién puede interpretarse también en clave de descristianizacion
o en clave de desacralizacién. Como descristianizacién, inicialmente, se refiere a
la quiebra de los principios sobre los que se basaba la Cristiandad medieval. El
cisma del papado primero y la reforma luterana después terminaron con el suefio
de la unidad religiosa y desembocaron en las guerras religiosas y en la tolerancia
al pluralismo religioso. Interpretada como desacralizacion, la secularizacion es el
proceso historico-religioso de «desencantamiento» del mundo, por el que el mun-
do se despoja de su caracter sacral y «encantado», poblado de figuras y fuerzas
sobrehumanas, la naturaleza se convierte en objeto de explicacion causal-racional
y manipulacién técnica y el hombre rechaza los medios magicos de busqueda de
salvacion.

La secularizacion como desacralizacién puede entenderse también como
una vuelta a la pureza del cristianismo, como la pretension reformista de despo-
jarlo de las adherencias mas propias de las religiones paganas. La primera afirma-
cién que abre el relato biblico de la creacién, en un contexto socio-cultural de pue-
blos id6latras, es ya una afirmacién altamente desacralizante: todo ha sido creado
por Dios y, por tanto, nada tiene caracter divino ni merece adoracion, excepto Dios
mismo. En el principio Dios cred. El verbo hebreo crear (bard) designa una crea-
cién absoluta. Se trata de una accion que pertenece a Dios en exclusiva. No es lo
mismo crear que producir o hacer. Hay un abismo entre la potencia creadora (ba-
ré) y lo que viene a continuacioén. La Biblia desdiviniza al mundo, lo desencanta,
desembruja y desacraliza. La otra consecuencia es la bondad intrinseca de todo
lo creado, que excluye la presencia de fuerzas malignas en la naturaleza y previe-
ne contra cualquier tipo de maniqueismo. La naturaleza es buena, esta a merced
del hombre para su descubrimiento y disfrute, siendo el propio hombre, creado li-
bre, el Unico enemigo posible de si mismo.

Si la primera dimensién desacralizadora del mundo en el Antiguo Testamen-
to es la creacion, la segunda es el profetismo. El profeta actta en virtud de su ca-




EL CRISTIANISMO EN LA GENFALOGIA DE LA MODERNIDAD: ... 11

risma personal y suele denunciar las sacralizaciones en que va cristalizando la tra-
dicién (los cultos, los rituales) como procesos de idolatria que conviene de vez en
cuando purificar. El profetismo judio es la fuente del dinamismo secularizador, del
que nacen los otros dos monoteismos, el cristianismo primero y el islamismo des-
pués, persiguiendo cada vez mayor limpieza de imagenes y sacramentos.

La Reforma protestante, rebelandose contra los jerarcas y sacerdotes cato-
licos e introduciendo la ética de la renuncia y la ascesis intramundana tipica del
calvinismo y del puritanismo, es un paso mas del proceso secularizador del profe-
tismo monoteista. La Reforma eleva su protesta y se rebela frente a la obediencia
exigida en nombre de la Verdad y proclama la libertad interpretativa del individuo.
Elige el t del individuo libre en lugar del nosotros de la Verdad que nos identifica
como grupo. Sienta las bases de la tolerancia de opiniones diferentes y de la con-
vivencia de diferentes «tu» frente a la voluntad de poder de la Verdad y del sujeto
colectivo hipostasiado en una Unica Iglesia universal.

Por eso, mientras la Iglesia Catolica reaccionaba contra el modernismo (la
enciclica Syllabus) y la secularizacion, la teologia protestante traté de asumirla po-
sitivamente. La secularidad seria compatible con la fe, e incluso provocada por
ella, mientras que el secularismo excluiria a Dios y seria la incredulidad. El pione-
ro en esta comprensién de la secularizacion, sin la cual «no se pueden entender
en absoluto los Ultimos siglos de nuestra historia» fue, hace un siglo, Gogarten,
fundador con Barth de la «teologia dialéctica», a la que se unen Bruner y Bult-
mann.

A la aceptacion de la secularizaciéon como expresién de una realidad incon-
trovertible le sigue su legitimacion teolégica, entendida como una mundanizacion
positiva del acontecimiento cristiano, que da lugar a los rasgos tipicamente mo-
dernos de la autonomia y de la libertad de decisién del individuo en relacién con
el mundo. El cristianismo, al tiempo que habria contribuido a configurar el huma-
nismo moderno, se habria desembarazado de lo «religioso» ajeno a la revelacion
propiamente cristiana. Al mismo tiempo que se legitima teologicamente la secula-
rizacion, se rescata la fe de las cadenas del siglo, convirtiéndose asi la seculariza-
cion en presupuesto imprescindible para la opcién personal de creer, de modo que
no puede haber fe sin secularizacion. A la teologia de la secularizacion pertenecen
también Bonhoeffer, para quien la religion es una relacion interior con Dios, Cox y
Robinson, hasta llegar a la «teologia de la muerte de Dios» (Vanhanian, Hamilton,
Van Buren), en la que el tedlogo hace casi de notario de la muerte de Dios.

Algunos teélogos catdlicos inician también la comprension de la secularidad
(Von Balthasar, Schillebeckx, etc.) y elaboran una teologia antropolégica (Rahner),
que daré sus frutos en la constitucién Gaudium et spes del Concilio Vaticano Il. La
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nueva teologia de la creacion adopta una actitud mas positiva ante la sociedad y
la ciencia, moderada y muchas veces desmentida por la ortodoxia del Vaticano. El
objetivo de estas teologias es hacer compatible la fe con el hecho de que la so-
ciedad contemporéanea funciona al margen de las creencias religiosas y que los
cristianos en ellas se comportan «como si Dios no existiera». La fe resulta irrele-
vante en una sociedad y en un mundo que permanecen ajenos al orden de la fe.
Al principio de la «sola fe» ante Dios corresponde el principio de la «sola razén»
ante el mundo, dos realidades, privada y publica, incomunicadas entre si. Fideis-
mo y racionalismo simultaneamente. Escisién del hombre moderno entre subjeti-
vidad y racionalidad.

1.3. Transposicion de categorias cristianas a la esfera secular

Este proceso de secularizaciéon ha ido produciendo una transposicion de
creencias y modelos de comportamiento de la esfera religiosa a la secular. Esta te-
sis, planteada inicialmente por Troeltsch y aplicada en la Etica protestante de We-
ber, pervive en la «religion invisible», de Berger y Luckmann, y en la «religion civil».
También se encuentra en la Teologia politica de Carl Schmitt, para quien «todos los
conceptos mas importantes de la doctrina del Estado son conceptos teoldgicos
secularizados» y la creacion del derecho estatal seria la traslacién conceptual del
plano teolégico de la voluntad divina interpretada por la Iglesia a la soberania re-
presentada por el legislador.

La imagen secularizada y comunitaria del pueblo de Dios en la Edad Mo-
derna toma cuerpo en diferentes momentos y expresiones politicas. Por ejemplo,
en el mesianismo revolucionario de los campesinos de Suevia, en la clase obrera
como sujeto histérico de la revolucion, en la tendencia nacionalista de las diferen-
tes variantes territoriales y confesionales del cristianismo europeo (desde las gue-
rras de religién, cuya ultima expresion es el Ulster, hasta los mas recientes nacio-
nalismos, desde el vasco hasta el croata o el serbio).

Otra forma de transposicion del judeocristianismo al pensamiento moderno
es la concepcién de la historia como desarrollo del Espiritu en la historia (histori-
cismo) o como progreso lineal en sus diferentes formas (progresismo sociomoral,
desarrollismo econdmico, etc.). El progreso seria la esperanza biblica seculariza-
da al tener una meta terrenal realizable en el tiempo. En torno a las raices mesiéa-
nicas del progresismo o, por el contrario, la legitimidad moderna del concepto de
progreso es interesante la controversia entre Lowith y Blumenberg. Aquél consi-
dera que la filosofia de la historia construida sobre la idea de un progreso global y
universal es la secularizacién de la teologia cristiana de la historia, sustituyendo la
Providencia por el progreso y a Dios por el Hombre como sujeto absoluto de la his-
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toria, pero manteniendo una visién escatolégica con la perspectiva de una meta
altima o redencién final; lo cual conduce, paradéjicamente, a sacralizar la historia
e identificar el absoluto en ella. En cambio, segin Blumenberg el concepto de pro-
greso no puede considerarse derivado de la teologia cristiana, porque la escato-
logia habla de un «acontecimiento» que trasciende la historia e irrumpe en ella
desde fuera, y no de un desarrollo histérico inmanente, y porque la idea de pro-
greso, lejos de ser transposicion de un concepto originariamente teoldgico, nace
de la autoafirmacion de la capacidad humana que caracteriza al pensamiento mo-
derno.

En todo caso las concepciones progresistas y revolucionarias de la historia
descansan, respectivamente, en la esperanza del triunfo de la ciencia y de la téc-
nica o de la racionalidad de la accién social. Su debilidad es que, al confiar en un
desarrollo inexorable de la historia, subordinan al individuo a ese desarrollo y eli-
minan la especificidad de la intervencion politica, que no es otra que la libre deci-
sién de sus sujetos sociales para definir su vida y construir una historia que no es-
t4 previamente determinada. La idea democratica no puede apelar a un ser
superior ni a la Providencia, pero tampoco a la Razén o a la Historia, sino convo-
car a los hombres a participar y decidir. Los clasicos del pensamiento moderno ha-
blan méas de felicidad personal que de progreso y valoran més la vida que el sa-
crificio por ninguna causa. Para los profetas del progreso la verdadera importancia
de cada ser humano radicaria, sin embargo, en su participacién en la marcha de
la Humanidad hacia su meta, en «ser un soldado desconocido perdido en el in-
menso ejército que avanza hacia la conquista de lo perfecto», segun dice Renan
en El porvenir de la ciencia.

Hanna Arendt, que escribe sus principales obras después del holocausto ju-
dio y en pleno estalinismo, ve el siglo XX hasta ese momento como el escenario
del enfrentamiento entre los dos componentes basicos de la idea moderna de hu-
manidad, la dignidad y la Historia, y del triunfo sangriento de la Historia sobre la
dignidad. Mientras el concepto de dignidad atribuye a cada persona un valor in-
trinseco y absoluto, el concepto de Historia (con maydscula) o el desarrollo de la
Humanidad solo otorga a los hombres concretos un valor relativo. En ese sentido,
proclama Flores d’Arcais, cualquier filosofia centrada en cualquiera de las hipos-
tasis del ser, sigue siendo filosofia religiosa, no secularizada, no moderna. Sélo
una filosofia de lo finito, de lo contingente, de la libertad, puede sustraerse a la
tentacion de una Verdad pre-juzgada o pre-destinada y apostar por el compromi-
so responsable. Hay que elegir entre individuo e hipéstasis, hay que elegir la dig-
nidad frente al Ser.

Una consecuencia de la matriz cristiana de la cultura occidental es la ten-
sién entre individualismo y hermandad social, libertad e igualdad o liberalismo y
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socialismo; la otra es la dialéctica entre trascendencia e inmanencia, entre el re-
chazo de cualquier sacralizacidn de las criaturas y la realizaciéon mesianica del rei-
no de Dios.

2. El nucleo tedrico del monoteismo y del cristianismo

El cristianismo surge en un rincén del Imperio Romano como un movimien-
to marginal de caracter profético y esta enraizado en la tradicién judia, aunque se
sittia en ella de forma critica: acepta el monoteismo como rechazo de cualquier
idolatria y la concepcién lineal del tiempo como historia de salvacién; pero recha-
za la idea de que sdlo Israel es el pueblo escogido por Dios y propone una salva-
cién universal para cada hombre individual con independencia de raza, sexo, po-
sicién social o cualquier otra condicién. La primera diferencia del Nuevo
Testamento con el Antiguo no es la pretension de verdad universal, que es comun
a todo monoteismo, sino la «buena noticia» (evangelio) de que hay salvacién para
todos los hombres de todos los tiempos.

2.1. El monoteismo

El monoteismo es una conquista histdrica de la humanidad frente a las pri-
meras religiones politeistas. Porque evita dejar al hombre a merced de las dispu-
tas de familia entre los dioses. Al comparar con la mitologia coetanea del Antiguo
Testamento resalta la soledad del Dios biblico, un Dios que carece de compafiia
en todos los sentidos: no tiene parientes, ni conflictos visibles y funcionalmente
humanos. Por primera vez encontramos un Dios que no ha llegado a la majestad
después de combates y victorias. Siempre solo, sin origen ni competencia.

El monoteismo también inicia la eliminacién de los sacrificios humanos ri-
tuales. Aunque uno pueda voluntariamente sacrificarse a si mismo para salvarse.
El éxodo por el desierto hacia la tierra de la gran promesa es el trayecto ideolégi-
co entre la religion de los padres y el monoteismo absoluto de la divinidad de los
judios.

El monoteismo, en que se inserta la cultura europea, expresa un esfuerzo de
racionalizacién de la religion, al unificar la idea de absoluto en un creador y redu-
cir a su poder todas las fuerzas incontrolables y temidas. Es frecuente en el Re-
nacimiento leer que sélo los hombres regidos por las supersticiones y las falsas
creencias tienen a los astros como soberanos supremos de su destino. El mono-
tefsmo destrona a esos supuestos poderes de la naturaleza, antes de que el pen-
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samiento racionalista moderno atribuya al hombre la capacidad de conocer y con-
trolar los procesos naturales convirtiendo el conocimiento en poder.

Otra grandiosa aportacién cultural del monoteismo es la categoria de per-
sona. La construccioén de la imagen antropomérfica de Dios es paralela a la de una
imagen reciproca del hombre con atributos semejantes a los de Dios (conocimien-
to, libertad, sentimientos, etc.). Dios y el hombre se reconocen mutuamente como
interlocutores en un dialogo que les constituye a ambos como personas. Esta di-
mension personal nace de la «llamada» profética, que se convierte en «vocacion»
personal, y no aparece en las corrientes sacerdotales de las religiones. Max We-
ber hizo esa separacion entre el sacerdote que esté al servicio de las tradicién sa-
grada y el profeta que interpela personalmente, y situ6 en éste ultimo la fuente de
todo dinamismo secularizador.

2.2. El cristianismo

A las ideas germinales del monoteismo judio, que son la creacién y el valor
de la persona humana, afiade el monoteismo cristiano la universalidad de las pro-
fecias y de las promesas de salvacion. Lévinas afirma que el monoteismo «es el
don, tal vez sobrenatural, de considerar al hombre semejante al hombre en la di-
versidad de las tradiciones histéricas». El Dios Gnico descubre a los hombres la
unidad del género humano, un idea que necesitara siglos para abrirse paso en la
Edad Moderna. Mientras la creencia en la legitimidad de la esclavitud impidi6 al
mundo antiguo plantearse el respeto del otro, el universalismo cristiano iba a ser
la base sobre la que construir el respeto al tu y la tolerancia. Es posible esclavizar
por la violencia, pero no es posible convertir por la violencia; bautizar si, y también
lo hizo la Iglesia Catolica, pero convertir de corazén es otra cosa. De ahi la ambi-
valencia de la colonizacién espafiola de las nuevas tierras. Pero indudablemente
Bartolomé de las Casas y el ius gentium de la teologia salmantina dan un gran pa-
so para hacer efectivo el rechazo de la esclavitud y abrir el horizonte a la procla-
macion de los derechos humanos.

El cristianismo radicaliza el mensaje biblico, sacando las consecuencias de
la creacion del hombre «a imagen y semejanza» de Dios. Para San Pablo «no hay
judios, ni griegos, ni esclavos, ni hombres libres, ni hombres, ni mujeres: sois so6-
lo uno en Cristo Jesus». El cristianismo afiade al monoteismo que la persona con-
creta no sélo es «objeto» de la gracia de Dios, sino que es «sujeto» de la salvacioén
mediante la conversion personal («metanoia»). El sujeto historico ya no es un pue-
blo (como pasa en los nacionalismos), sino cada individuo; no es el pueblo elegi-
do por Dios, sino el hombre que elige libremente el camino. El mensaje cristiano
(el «evangelio» o buena noticia) es una oferta libre, que incluye la llamada a la con-
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version («si quieres ser perfecto...»); cuya respuesta se materializa en el reconoci-
miento del «préjimo» como igual («amaras al préjimo como a ti mismo») y en el re-
conocimiento de Dios en el préjimo («lo que hicisteis a uno de mis hermanos mas
pequefios a mi me lo hicisteis»). Lo que implica que la respuesta a la llamada de
Dios, es la responsabilidad con la que cada persona vive sus relaciones persona-
les, profesionales y politicas.

El discurso de la Modernidad arranca de la afirmacién de la dignidad del
hombre y de la confianza en su propia capacidad para contribuir a perfeccionar la
creacion, continuando la obra del Creador que le ha dotado de poder sobre el
mundo y sobre si mismo. Quiza nadie mejor que Hamlet ha expresado de forma
mas concisa y bella el espiritu del humanismo renacentista en torno a esa maravi-
lla que es el hombre: «jQué obra maestra es el hombre! jQué noble de razon! jQué
infinito de facultades! jEn forma y movimiento, qué pronto y admirable! jEn accion,
qué parecido a un angel! jEn entendimiento, qué parecido a un dios!».

En el libro de Pico della Mirandola, Oracién sobre la dignidad del hombre,
escrito en 1486, el propio Dios deja en suspenso para el hombre la regla universal
de la creacién y lo hace a su imagen y semejanza, sin darle un lugar determinado
y unos dones acabados, sino que «los desees, los conquistes y los poseas por ti
mismo (...) pues tu no tienes limite que te acote, por tu propio arbitrio, entre cuyas
manos te he colocado, te defines a ti mismo (...) no te he hecho celestial, ni terre-
nal, mortal, ni inmortal, con el fin de que, soberano de ti mismo, concluyas tu pro-
pia forma libremente, como un pintor o un escultor». La grandeza de este milagro,
que se salta las leyes de la creacion, no depende de su ser, sino de su libertad con
la que el hombre puede hacerse a si mismo a su gusto, convertirse en libre escul-
tor y modelador de si mismo.

La maxima expresion filoséfica de ese proceso de autocreacion humana es
el existencialismo. No extrafia que Sartre pudiera identificar existencialismo y hu-
manismo. Ahora bien, la definicién del hombre como rey de la creacion o como es-
piritu libre implica la responsabilidad de su accidn y no escapa al riesgo de su au-
todestruccion. El hombre estad condenado a ser libre. Su imperfeccion, su
inacabamiento, es su grandeza y su angustia. Para que pueda arraigar la respon-
sabilidad es necesaria una filosofia del individuo, de la existencia, un pensamien-
to que se despida del Ser en todos sus disfraces y metamorfosis (Dios, Espiritu,
Historia, Naturaleza, Destino, etc.). No hay una Historia predefinida que conduzca
necesariamente a la perfeccion de la humanidad. El cristianismo explica la contin-
gencia humana porque el hombre ha sido creado, no es Dios. Y, aunque dotado de
conocimiento y poder, no es omnisciente ni omnipotente, sino que convive con el
arbol del bien y del mal. Es imperfecto: libre y pecador.
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Sin embargo, Dios se ha hecho hombre. Ese es el nicleo diferencial del cris-
tianismo, que era locura y escandalo para los gentiles segin San Pablo. Si la cre-
acion es consustancial al monoteismo, la encarnacion es la esencia del cristianis-
mo. Jesucristo es el mismo Dios hecho hombre, que nace en un lugar concreto
—Nazaret— y en un momento concreto de la historia, tiene un cuerpo como cual-
quier otro hombre e incluso muere. En la persona de Cristo desciende el sujeto
(espiritu, conocimiento, libertad) del cielo a la tierra. La fe cristiana es creer que
Dios se hizo hombre, murié y resucité para salvarnos del pecado. Pero tener fe es
un don de Dios y no todos los hombres lo reciben. Por eso «el cristianismo no es
un humanismo» (J. M.2 Gonzélez Ruiz), sino que incluye la gracia de Dios. A pesar
de lo cual, con el cristianismo empieza la subjetividad, que es la piedra sobre la
que esta construido el humanismo que define la Modernidad.

3. El sujeto de la Modernidad

3.1. Racionalidad y subjetividad

El pensamiento moderno secularizado ve el mundo como creacion perma-
nente del ser humano que goza de su poderio y de su aptitud para crear informa-
ciones y lenguajes, maquinas y leyes, artefactos e instituciones, al mismo tiempo
que tiene que empezar a defenderse de sus creaciones cuando éstas se vuelven
contra él. La secularizacion moderna, ademas del desencantamiento del mundo,
de la separacién entre la Iglesia y el Estado, de la emancipacion de la ciencia, es
sobre todo la transferencia de la idea de sujeto de Dios al hombre. La seculariza-
cién no es la destruccién del sujeto, sino su humanizaciéon. No es solo desencan-
tamiento del mundo, sino reencantamiento del hombre. El hombre moderno se lan-
za a la conquista del mundo y de la naturaleza, tarea para la que no necesita la
trascendencia y para la que la autoridad religiosa es un obstaculo.

Esta colonizacién del mundo no es incompatible con la autoconciencia de
ser sujeto frente a un mundo objeto. Hay una concepcion de la humanidad enten-
dida como libertad creadora por la que el hombre se distingue de la naturaleza, y
la supera y domina, pero también otra concepcién centrada en la naturaleza, en la
que el hombre queda negado como un simple elemento del todo. Con la Moderni-
dad, tras la devaluacién de las explicaciones religiosas y metafisicas aparecen la
razon «objetiva» encarnada por la naturaleza (o la historia) y la razon «subjetiva»
del espiritu humano, los dos polos de la filosofia del Renacimiento, que implican
dos conceptos de hombre. El hombre renacentista sufre una escision interior.
Adopta, de acuerdo con la tradicién grecorromana, una actitud racional ante el
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mundo. Pero mantiene viva una fe que se niega a ser racionalizada, pues su rebe-
lion no es tanto contra Dios sino contra la autoridad eclesial.

Diversos autores han insistido recientemente en que la Modernidad, identi-
ficada con la racionalizacion y la secularizacién, ha tenido un desarrollo demasia-
do unilateral. Para Touraine las sociedades modernas estan animadas por dos mo-
vimientos opuestos, como lo estuvieron en los momentos del Renacimiento y la
Reforma: de un lado, una visidn naturalista, materialista, del ser humano y del
mundo; de otro, la invencion de la subjetividad, que refuerza la conciencia y la éti-
ca de la conviccién. El triunfo de la razén es bifronte: por una parte, en cuanto ra-
cionalizacién, refuerza la l6gica de la integracion social y la administracion buro-
cratica e impersonal del poder; por otra, en cuanto autonomia del sujeto, abre la
puerta a la objecién de conciencia, a la rebeldia frente a la opresion, a la resisten-
cia al totalitarismo. La Modernidad tiene estas dos caras inseparables: la raciona-
lizacion y la subjetivacion. También Marramao afirma que hay que asumir juntos el
principio del dominio sobre el mundo y la naturaleza y el principio de la interiori-
zacion del hombre como sujeto.

Estos autores se hacen preguntas como éstas: ;En qué sentido el dualismo
cristiano incide sobre la configuracién de la Modernidad? ¢Las prerrogativas més
resplandecientes de la Modernidad, desde el concepto de libertad individual a la
curiosidad cientifica, serian concebibles sin la dimension de infinitud gue un pen-
sador laico como Benedetto Croce atribuia a la «revolucion cristiana»? ¢Acaso la
crisis de la Modernidad no esta en haber dejado de lado el principio de la subjeti-
vidad que aportaba el espiritualismo cristiano? ¢La encarnacion del espiritu en el
mundo, tal como fue interpretada por Hegel, no ha acabado por agotar la fuente
del pensamiento moderno que es la subjetividad? ¢No habria que volver a inter-
pretar la Modernidad a la luz del cristianismo para recuperar el sujeto?

3.2. La afirmacién de la subjetividad

Tal vez la diferencia fundamental entre la teologia medieval y la teologia pro-
testante sea, como puso de manifiesto Ebeling y recuerda Hans Kiing, que mien-
tras la Escolastica medieval utilizaba categorias fisico-fisiolégicas (potencia y ac-
to, materia y forma, sustancia y accidente; causa eficiente, formal, material y final),
siendo Dios el motor inmdvil o la causa incausada, Lutero, mas fiel a las Escritu-
ras, usa categorias personales (el Dios bondadoso, el hombre pecador) y psicol6-
gicas (confianza, esperanza, etc.). La Reforma inaugura una nueva manera de ver
la palabra de Dios, la fe del hombre y su salvacion, un nuevo paradigma cristo-
céntrico de la teologia y una nueva antropologia que concibe al hombre no segun
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el esquema de la superposicién naturaleza-gracia, sino viviendo en la tension ley
y evangelio, letra y espiritu, obras y fe, esclavitud del pecado y libertad.

A este cambio en la interpretacién del cristianismo le sigue la revolucién fi-
Joséfica que sitla al hombre en el centro del pensamiento. Descartes significa la
refundacién radical de la filosofia y del saber en general mediante el individuo. El
nuevo ideal del conocimiento es la certeza racional matematica, pero esa certeza
no proviene de ninguna autoridad externa (por revelacién o por magisterio), sino
del cogito. La existencia propia, en cuanto sujeto pensante, es el fundamento de
toda certeza. Con Descartes la conciencia occidental ha alcanzado, en un desa-
rrollo critico, un punto de inflexion que hace época: no so6lo se ha desplazado el
lugar de la certeza de Dios al hombre, sino que la conciencia es el Gnico punto de
partida valido.

En consecuencia, el caracter tipico de la Modernidad no lo constituye tanto
la secularizacion o el principio de mundanidad, sino el principio de interioridad.
Como dice Hanna Arendt: «aunque admitamos que la edad moderna comenzo con
un imprevisto e inexplicable eclipse de la trascendencia, de la fe en una mas all,
de ello no se sigue en modo alguno gue esta pérdida haya arrojado a los hombres
al mundo. Al contrario, la evidencia histérica demuestra que los hombres moder-
nos no fueron proyectados hacia el mundo, sino hacia si mismos». Durante dema-
siado tiempo, la Modernidad se ha definido s6lo por la eficacia de la racionalidad
instrumental, el dominio del mundo hecho posible por la ciencia y la técnica. Pero
esa vision racionalista es cierta sé6lo a medias, pues no da una idea completa de
la Modernidad, sino que oculta incluso la mitad mas importante: la emergencia del
sujeto humano como libertad y como creacién. Modernidad quiere decir materia y
espiritu, res extensa y res cogitans, sujeto y naturaleza, mecanicismo y espiritua-
lismo, Galileo y Lutero, racionalismo y Reforma.

La racionalizacion de la economia de mercado y de la produccién y la ra-
cionalizacion del poder mediante la institucion del Estado forman parte de la defi-
nicion de la Modernidad, pero no agotan su significado. No hay que confundir la
Modernidad con la modernizacion segun el modelo capitalista de la racionalidad
econdmica, ni se debe identificar con un modo particular y reduccionista de en-
tender la libertad del sujeto basado en la propiedad privada (modelo liberal de
Locke). Metz ha hecho una teologia politica del sujeto, que es una critica teoldgi-
ca de la religion burguesa correspondiente a estos modelos del individualismo bur-
gués. El individualismo no contempla necesariamente al individuo como sujeto. El
homo oeconomicus del mercado liberal es esencialmente «in-diferente», equiva-
lente, intercambiable. Por el contrario, la existencia individual es irrepetible, cada
individuo es «diferente». El individualismo es la ideologia que frustra al individuo
en cuanto diferencia, ya que reduce a cada uno a una copia de un mismo patron.
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El individuo es Gnico o no es. Es autonomia o desaparece. El individualismo nos
habla del individuo en abstracto. Pero no se puede ser sujeto en abstracto. Ser su-
jeto es no dejarse mercadear y no permanecer indiferente. Es la voluntad de un in-
dividuo de actuar y ser reconocido como actor social y como autor de su propia
vida.

Ante los excesos del racionalismo se alzan, intermitentemente, en la histo-
ria moderna, las voces del sujeto de matriz cristiana: en el grito de angustia de
Kierkegaard, en los teélogos protestantes, en el personalismo. Todos ellos insisten
en el caracter irrepetible, singular, excepcional de cada persona, frente al anoni-
mato caracteristico de la sociedad contemporénea, que se rige por leyes formales
y se conoce por leyes estadisticas en las que el individuo no es mas que un nu-
mero. Todos insisten en que cada persona tiene una dignidad inalienable cuya de-
finicién no se agota por su pertenencia a un grupo social. Todos interpretan al su-
jeto cristiano como sujeto de exigencias y responsabilidades.

Touraine concluye que no hay Modernidad sin racionalizacion; pero tampo-
co sin formacién de un sujeto-en-el-mundo que se siente responsable frente a si
mismo y frente a la sociedad. La Modernidad triunfa con la ciencia, pero también
a partir del momento en que las conductas humanas son reguladas por la con-
ciencia, aunque ya no se llame alma, y no por la conformidad con el orden del
mundo. La afirmacion de la conciencia y de la libertad del sujeto es todo lo con-
trario del conformismo. Frente a los aparatos técnicos de los mercados y de los
Estados, que son creaciones modernas, tenemos la necesidad de recuperar el es-
piritu que las cred y apelar a un principio de regulacién de las conductas humanas
que no sea la mera racionalizacion social. La subjetivacion es la penetracion del
sujeto en el individuo y, por tanto, la transformacion del individuo en sujeto. En
Rahner el hombre, como espititu en el mundo que es, se pregunta, es estructural-
mente pregunta, y por eso esta abierto a la palabra, puede ser el «<oyente de la pa-
labra».

Si la secularizacion conduce del mundo encantado de los dioses al mundo
desencantado, pero cognoscible, de las cosas, también afirma al sujeto y su li-
bertad sobre las leyes de la naturaleza. Esa distincion entre ser hombre o ser cual-
quier otra cosa es la base para no disolver la sociedad en el mercado ni reducir a
los actores sociales a pulsiones bioldgicas o a partes indistintas de un engranaje
social. Para intervenir contra la violencia y la injusticia, para poder resistir al poder
absoluto, o para reconstruir permanentemente la representacioén de la vida social
a escala humana hay que partir del sujeto. La Declaracion Universal de los Dere-
chos del hombre de 1789 es el reconocimiento de que el derecho a ser sujeto es
superior al orden de la ley, que la conviccion debe siempre defenderse frente al po-
der, al que se le deben imponer limites. Lo que mejor define la Modernidad no es
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ni el progreso de las técnicas ni el individualismo de los consumidores, sino la exi-
gencia de libertad y su defensa contra todo lo que transforme al individuo en ins-
trumento, en objeto o en extranjero absoluto.

Llamamos sujeto a ese esfuerzo del individuo por actuar sobre su medio,
creando asi su propia individuacion, siendo autor de su propia vida, convirtiéndo-
se en objetivo y valor por si mismo. El actor humano, individual o social, se define
por su capacidad de subjetivacion y por su capacidad de transformar los proce-
sos vy las relaciones, removiendo para ello un orden social recibido, que no es sa-
grado ni inmutable.

4. Del amor cristiano al sujeto social

Al entrar en la Modernidad la religion estalla, pero los elementos que la in-
tegran no desaparecen. El sujeto cristiano puede perder la fe y renunciar a la gra-
cia, pero esta ya culturaimente definido como hermano, no puede dejar de ser per-
sona, de ser una cierta relacion del individuo consigo mismo a través del préjimo,
de ser estructuralmente moral. Ei cristianismo introdujo en fa cultura occidental la
idea de que la moral no reside en la «virtud» del héroe, que el hombre no se mide
por su valor heroico, que la inmortalidad no se alcanza por la valentia demostrada
en la guerra, como sucedia en el mundo griego. En el cristianismo la moral es an-
te todo amor al préjimo. Y los hombres admirables son individuos ordinarios que
han respetado, comprendido y animado a los demas, y que incluso han sacrifica-
do a estas exigencias el éxito social o el triunfo econémico. La moralidad se defi-
ne en la vida cotidiana de cada uno y no en la vida de una categoria superior.
Nietzsche atacé esta moralidad occidental, reconociendo precisamente su raiz
cristiana y proponiendo con la figura del superhombre una vuelta al modelo del hé-
roe griego precristiano. Pero la moralidad no tiene que ser una moral gregaria, de
borregos sumisos al orden establecido.

4.1. El sujeto de la ética

La idea del sujeto y del valor moral absoluto de cualquier hombre, indepen-
diente de las hazafias bélicas o del triunfo social, conduce también a la disocia-
cion de las funciones sociales y los proyectos personales. La subjetivacion es
siempre lo opuesto a la socializacion mecanica y a la adaptacién acritica de los
papeles sociales decididos por otros. El compromiso con el préjimo no excluye, si-
no al contrario, impulsa la critica a la sociedad: el gesto del rechazo, la capacidad
de decir no a la injusticia la resistencia a la «obediencia debida». La conciencia de
si mismo como sujeto se constituye en la lucha contra las légicas antisujeto de los
aparatos burocraticos y de los poderes totalitarios. Y en la medida de que esa afir-
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macién se comparte con el préjimo que sufre la discriminacion y la injusticia, el su-
jeto se constituye en movimiento de sujetos, es decir, en movimiento social.

En la Reforma protestante cada individuo estd con su conciencia ante Dios
y responde ante él. En la ética auténoma de la Modernidad nadie puede en nom-
bre de las tradiciones, las costumbres o la autoridad, imponerle una interpretacion
religiosa que él no acepte. No todo esta permitido, no todo tiene igual valor. Pero
establecer la diferencia de valor entre diferentes normas y conductas es respon-
sabilidad del sujeto moral y no algo objetivamente dado desde siempre y desde
fuera, como sucedia en las anteriores éticas heterénomas. Los valores son tales
por ser elegidos o, en el caso de ser transmitidos y confiados de unos a otros, por
ser aceptados libremente.

En el proyecto ilustrado el rechazo del argumento de autoridad como crite-
rio de verdad lleva consecuentemente a su rechazo como criterio moral. En la Ra-
z6n Practica, no hay pretension de verdad, sino apuesta incierta. Aunque es mas
comodo sustraerse a la eleccion moral y entregarse al destino de obedecer a los
intérpretes autorizados de la verdad, para «salir de la minoria de edad» (utilizando
las palabras de Kant en su articulo «¢Qué es la llustracién?») hay que decidir por
uno mismo, hay que cargar con la responsabilidad inalienable de elegir lo huma-
no, precisamente porque no todo estd permitido, ni nadie lo sabe de antemano.

Si ser sujeto es hacerse cargo de su deber, cdmo puede entonces evitarse
el escepticismo? ;Acaso este subjetivismo no implica negar la posibilidad de defi-
nir los valores? Kant trata de superar el relativismo moral con las formulaciones del
imperativo categérico, en cuanto pretension de convertir en ley universal la con-
ducta decidida como deber y en cuanto usar la humanidad de la persona como fin
y nunca como medio. Cuando definimos que un comportamiento es inhumano, es-
tamos decidiendo qué es humano y qué no, establecemos una diferencia de valor,
elegimos cual debe ser la condicion humana, fijamos, en fin, un criterio ético.

Las teorias ilustradas del Contrato Social, trataran de fundamentar la auto-
ridad social en el acuerdo entre los individuos. Se refuerza asi el sentido de igual-
dad entre los ciudadanos, maxime cuando para superar el estado natural de gue-
rra civil hobbesiano o las guerras de religion se propone la tolerancia y el respeto
al otro como semejante y se convierte el pluralismo en base de la convivencia. La
secularizacion del individualismo religioso es, especialmente en la filosofia ingle-
sa, el presupuesto de la secularizacién del Estado y el origen del contractualismo
de Hobbes y Locke.

La idea de persona, cuya raiz descubrimos en el monoteismo, se reafirma en
la tradicion principal del pensamiento occidental, por la que el ser humano supe-
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ra la individualidad que le viene de su cuerpo y de sus sentidos para elevarse, co-
mo espititu en el mundo, hacia la razén, entendida no como razén universal sino
como razén practica. El triunfo de la razén no es sélo el poder industrial y estatal,
la racionalizacién y la técnica. La razén humana es también moral: da razon de su
libertad personal y comparte esa libertad con la de otras personas. El sujeto, ade-
mas de conocimiento racional, es afirmacién de si mismo, voluntad de actuary ser
aceptado como sujeto por los otros. Solo en relacion con el otro como sujeto pue-
de captarse a si mismo como sujeto personal. Sélo cuando el otro sujeto se diri-
ge a mi a fin de que yo sea sujeto para él yo soy realmente sujeto. El ser para el
otro tu es la Unica manera que tiene el individuo de vivirse como sujeto. En cam-
bio, el ser para otro, que es ser otra cosa, destruye el sujeto sometiéndolo al otro,
a la norma social, a la légica de la produccion o del poder. Sélo cuando el indivi-
duo sale de si mismo y habla al otro, no en sus papeles, en sus posiciones socia-
les, sino como sujeto, es proyectado fuera de si, de sus determinaciones sociales,
y se vuelve libertad.

Si el hombre, ademas de corporeidad, es subjetividad, entonces el otro hom-
bre ya no es un objeto al alcance, un objeto de conocimiento, sino que, de repen-
te, es alguien como yo, es un tu, con el que puedo dialogar, y en ese didlogo nos
constituimos ambos como personas (Martin Buber). Ese tu, que es otro yo, no se
deja asir completamente, pues siempre hay algo de él que es incontrolable. El otro
es para mi un acontecimiento. La forma del conocer a otro hombre no es la misma
que conocer el resto de la naturaleza. Es encuentro y no conocimiento: revelacion
y no descubrimiento. El otro se (me) revela en el rostro (Lévinas), en la mirada, en
la palabra, en la promesa (Ricoeur). Puedo elegirlo o rechazarlo. La primera elec-
cién es elegir el 1 del individuo. Es una eleccién infundada, pues no hay intereses
ni argumentos racionales que la justifiquen de manera definitiva ante quienes se in-
clinan por someter al otro y tratarlo como objeto. Al contrario, en esa eleccion por
el tU se fundamenta la tolerancia y la convivencia, y desde ella se puede resistir
contra la voluntad de dominio y los sujetos colectivos hipostatizados.

4.2. El amor al préjimo

El cristianismo es la religion del amor al projimo. Desde el Sermon de la
montafia hay que amar a Dios en el projimo; hay que amar al préjimo «como a ti
mismo», No por conmiseracion, sino como si fueras td mismo. El amor implica re-
ciprocidad, no lastima. El amor excluye el calculo racional, el aprovechamiento del
otro. El respeto al otro es la primera condicién de la justicia y, por tanto, de la li-
beracién del otro. No hay amor sin compasién en el sentido etimolégico de sentir
conjuntamente con el otro, de padecer lo mismo. No hay amor sin hacerse cargo
de la situacion que vive el otro. No puede haber amor sin solidaridad y sin con-
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ciencia de las relaciones reales entre la situacion en que yo vivo y aquella en la que
vive el otro, que es mi préjimo. Convertido en sujeto social por el amor asi enten-
dido, uno no puede tranquilizar su conciencia de ciudadano dando una limosna
mientras defrauda impuestos; o enviando unos dodlares a los paises pobres, sin in-
tervenir politicamente en superar las causas de esa pobreza.

El hombre actual ya no fundamenta los motivos de la solidaridad y del reco-
nocimiento del otro como sujeto con los mismos derechos en una vision religiosa
de la vida, que la secularizacién ha dejado de lado. Aunque debe exigir y exigirse
tratar al otro como igual y luchar para que realmente viva en condiciones de igual-
dad, esta exigencia ya no la justifica, al menos socioldégicamente, en el reconoci-
miento de Dios en el otro. Pero se ha llegado a esa toma de conciencia sociopoli-
tica a través de un camino en el que el cristianismo ha jugado un papel decisivo.
El respeto al sujeto es hoy la definicién del bien: que nadie —individuo o grupo—
sea utilizado como instrumento al servicio del poder o del placer de otro. El mal es
el poder sobre las personas, que les niega su ser sujeto y las reduce a objetos pa-
ra producir beneficios o satisfaccion de los deseos y pasiones; el mal es la reduc-
cién de las personas a recursos humanos al entrar en la produccion de la riqueza
o del poderio de otros.

Para la ética moderna el individuo es fin y no medio. Y el mal es la domina-
cién del hombre sobre el hombre y su transformacion en un objeto o en un precio:
El mal (la violencia, la discriminacién, la miseria) es producido por el hombre, a di-
ferencia de la desgracia que resulta de la impotencia del ser humano frente a la
muerte, la enfermedad o las catéstrofes naturales. Si el bien es la eleccion por el
ty, el mal es todo lo que aleja de la igualdad entre todos esos «ti» que todos no-
sotros somos. El mal es el privilegio (Flores D’Arcais). Frente al privilegio no pue-
de haber indiferencia sino responsabilidad, porque la desigualdad es lo que siem-
pre hay que justificar.

4.3. Eleccioén por la igualdad

Los hombres somos iguales precisamente en cuanto sujetos sociales, en
cuanto capaces de hacer nuestra propia vida y nuestra red de relaciones sociales.
No somos iguales en cuanto al uso de la razon, pues no podemos negar desi-
gualdades respecto a nuestra capacidad de razonar; ni somos iguales por nues-
tras creencias o por nuestras sefias de identidad cultural, pues el pluralismo cul-
tural e ideolégico no sélo es un hecho sino un valor. La igualdad no se puede
afirmar sobre la racionalidad instrumental ni sobre la identidad cultural (lengua, et-
nia, religiéon). Sélo se puede construir sobre la dignidad de todas las personas y
sobre la consideracion de las relaciones sociales como relaciones entre personas
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libres. Precisamente como iguales, porque somos diferentes unos de los otros, re-
conocemos esas diferencias y actuamos como sujetos sociales, abriendo posibi-
lidades de actuacion cada vez a mayor nimero de gentes y pueblos. Los sujetos,
reconociéndose mutuamente como sujetos, reciben asi una dimension social con-
creta y se convierten en el principio de organizacion democratica de la vida social.
Es el sujeto democratico.

El deber ser es la opcion por la persona individual, por el ti de la igualdad
de las libertades, que sélo se realiza en la convivencia de existencias igualmente
valiosas. Se trata de construir una vida social sobre principios de igualdad no sus-
tentados ya en la fraternidad entre criaturas de Dios, ni en el interés publico o la
voluntad general, sino en el derecho de cada individuo a combinar libremente su
participacion y su integracion democratica con la reconstruccion permanente, ina-
cabada siempre, de su identidad personal y colectiva. No puede existir democra-
cia si no se reconoce el principio universal de la igualdad genérica y de las liber-
tades formuladas por el liberalismo. Pero tampoco existira si no se organiza un
espacio politico de participacion de los sujetos constituidos libremente como su-
jetos sociales. Solo hay democracia en el espacio politico de una ciudadania si-
métrica, donde cada uno institucionalmente sea un tu para el otro, donde cada
uno pueda disentir y ser igualmente escuchado.

El ideal democratico no es afirmar que todos somos iguales por naturaleza
y que todos somos ciudadanos del mundo, sino que cada uno a nuestra manera
nos esforcemos en combinar libremente nuestras capacidades instrumentales y
nuestras actividades sociales comunes (técnicas, profesionales) con la identidad
personal e interpersonal de cada uno. La democracia no esté al servicio del orden
ni del progreso, remueve las tradiciones rompiendo con el pasado pero no hipo-
teca al sujeto en el altar del futuro histérico. La democracia es participacion en
el presente. La democracia no es la cima hacia la que avanza la historia, sino la
fuerza viva de construccién social, el espacio politico de reconocimiento de la
intersubjetividad: aun queda un rescoldo del sujeto personal, que puede conver-
tirse en llama

5. Superar la crisis de la Modernidad

El sujeto de la Modernidad es descendiente secularizado del sujeto de la re-
ligién. ElI pensamiento moderno, al levantar su bandera contra la religién, rompe
tanto el orden religioso como todas las demas formas de orden social, liberando
al sujeto religioso lo mismo que libera al conocimiento cientifico de la cosmogra-
fia en que estaba encerrado. Es innegable que la Modernidad supone un esfuerzo
titanico del hombre por conquistar su autonomia de la religion, pero ese proceso
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de secularizacion no autoriza a tirar el sujeto con la religién como el nifio al arro-
jar el agua de la bafiera. Mientras la conciencia aln se sobrecoja como una piel
cuando se encuentra de pronto con el misterio que le excede, o se retuerza de
nausea cuando se topa de bruces con la cara del mal radical en los genocidios de
nuestros dias, el hombre aln puede salvarse: aun queda un rescoldo del sujeto
que puede prender de nuevo la llama.

5.1. Del nihilismo a la revancha de Dios

E! proceso de secularizacion y la implantacién del racionalismo ha culmina-
do en una sociedad racional, racionalizada, en la que, en principio, no hay hueco
para la trascendencia o el misterio. El drama de la Modernidad es que se ha de-
sarrollado luchando contra la mitad de si misma, persiguiendo al sujeto en nom-
bre de la ciencia, rechazando la aportacién cristiana de la subjetividad, destruyen-
do en nombre de la razén, de la ciencia y de la historia, la herencia del dualismo
cristiano. La Modernidad, que era fruto de la interaccion creciente del sujeto y de
la razdn, de la conciencia y la ciencia, ha amputado su mejor parte. Las filosofias
de la muerte del sujeto, de la determinacién de las superestructuras por las es-
tructuras materiales, fueron el certificado de defuncién de una Modernidad que ya
estaba unilateralmente amputada.

La superacion del hombre unidimensional marcusiano caracteristico de la
racionalidad instrumental y de la sociedad de consumo no tiene que consistir en
el retorno de las creencias religiosas (fendémeno que esta ocurriendo), pero si en la
blsqueda de exigencias éticas que pueden encontrarse en la tradicién cristiana y
de referencias al sujeto que una cultura secularizada como la nuestra no debe re-
chazar. Cuando desaparecen las exigencias éticas y las referencias subjetivas, las
corrientes neotradicionalistas y comunitaristas se apoderan de nuevo del &mbito
religioso, porque nada ni nadie puede eliminar la nostalgia del sujeto por el fraca-
so de las politicas modernizadoras herederas de los despotismos ilustrados, por
la pérdida de identidades provocada por la globalizacién econdmica y por la sole-
dad de un mundo tecnificado sin alma. La propuesta neoconservadora parte de la
crisis de la sociedad moderna, echa las culpas de esa crisis de valores al propio
pensamiento moderno y nos propone la vuelta a la religién como solucion a todos
los males, pero solucién alla en el cielo, de modo que aqui el orden politico que-
de intacto. Esta salida de la crisis niega el valor cultural mas importante del cris-
tianismo, el del sujeto humano y supedita de nuevo Ia religién al funcionamiento
del sistema capitalista.

¢ Derrota de la Modernidad? Siy no. Para los adalides del revival religioso el
proceso de secularizacion llevd al nihilismo, o sea, a la destruccién de todos los
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valores. Pero la reaccion exagerada de los restauradores religiosos degenera en el
integrismo que ahoga la libertad del ser humano. La cuestién no debe plantearse
a favor o en contra de la religién, sino a favor o en contra del sujeto, por la ani-
quilacién o la recuperacion del principio de subjetividad en el pensamiento mo-
derno.

5.2. Del totalitarismo estatal al mercado postmoderno

La fusién de los individuos en una totalidad compacta y anénima, la nega-
cién de la diferencia personal, la pérdida del mas minimo reconocimiento de la hu-
manidad que hay en cada hombre se experimenté en los campos de concentra-
cion del siglo pasado: el nimero tatuado, el amontonamiento en vagones de
ganado, los golpes, el hambre, la privacién de la palabra, la cabeza afeitada; todo
se hace para aniquilar la identidad Unica de cada individuo. Cuando llega la muer-
te, ésta no hace sino ratificar y reificar la desaparicion del nombre en nimero que
ya se ha producido previamente. El preso que est& delante de la mesa del Doktor
Pannwitz en el relato de Primo Levi, Si esto es un hombre, es el nimero 174.517,
ni siquiera es un hombre al que hay que aniquilar: «<Es un no hombre». Pero antes
de proceder a su eliminacion, se le hace un test para insertarlo en el proceso de
trabajo y rentabilizar su estancia en el campo de concentracion. La productividad
del preso no contradice su destino inhumano. Ni siquiera su utilidad sirve para sal-
varlo. La racionalidad instrumental, que no comporta exigencias de sentido moral,
ha olvidado la idea de humanidad. En eso consiste, dice Finkielkraut, la escalo-
friante originalidad del siglo XX: en haber perdido la humanidad y hacer historia de
lo inhumano.

La pérdida de la humanidad estriba en que el hombre puede ser sustituido
y que detras del muerto ya esté el relevo. Esa impersonalidad es precisamente la
virtud del soldado desconocido, esa figura tan reverenciada por las celebraciones
de las guerras del siglo XX. Es la misma impersonalidad del trabajador en la ca-
dena de la fabrica (Ernst Jiinger). El reemplazo inmediato de los desaparecidos ca-
racteriza la posicién del hombre anénimo de la sociedad postindustrial convertido
en nimero de la estadistica. La adaptacion perfecta, la integracion social, la flexi-
bilidad laboral, son las virtudes con las que la humanidad de cada hombre sufre
una degradacion sin precedente; y sin remedio, si no se recupera su caracter de
sujeto.

La Modernidad fue la ruptura de la explicacién Unica, unitaria, de todo des-
de la religién y dio paso a la autonomia de cada campo del conocimiento y de la
vida: ciencia, ética, politica, etc., son esferas autonomas; vida privada y vida pu-
blica se disocian; la religién se refugia en la intimidad. Sin embargo, la nostalgia
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de la unidad trajo filosofias que también pretendian una explicacién global a par-
tir de un unico principio (idealismo, positivismo) y filosofias de la totalidad que
condujeron a las experiencias totalitarias del siglo XX. Frente a ellas reaccion¢ la
postmodernidad.

El pensamiento postmoderno rechaza el sistema, la totalidad, la unidad y
propone la pluralidad, el fragmento, la diferencia. En realidad, no propone nada, si-
no que simplemente describe la desaparicidén de la fe en la filosofia de la historia
que ha seguido al derrumbamiento de los diferentes sistemas totalitarios y relata
la desarticulacion social que produce la globalizacion del mercado. Al mismo tiem-
po se ha producido una fragmentacion de la religion, una desarticulacion de sus
diferentes componentes, que sobreviven a veces como piezas sueltas que ya no
desempenfan el papel de cohesion e integracidn social que tradicionalmente cum-
plen la religiones. Por eso cada dia tiene menos sentido hablar de la religion sin
mas. Muchas ritos religiosos (bautizos, comuniones, bodas, funerales...) también
se secularizan en su significado social, igual que la celebracion de la Navidad o de
los Reyes Magos. Pero lo mas caracteristico de la postmodernidad no es esa de-
sarticulacion del discurso religioso, sino la aparicion de religiones a la carta. Hay
un «mercado» de ofertas religiosas, de modo que el individuc puede escoger a la
carta, o cambiar cada cierto tiempo de producto. En la sociedad pluralista, secu-
larizada y de consumo los ingredientes religiosos se entremezclan y alternan con
otras ofertas ideoldgicas de sentido, los bienes religiosos se ofrecen en un bazar
multicolor y abigarrado (Clifford Geertz) en el que puede haber de todo, desde ba-
ratijas hasta (jquién sabe!) auténticas joyas.

El mercado necesita todo y es capaz de absorberlo todo y para mantener la
sensacion de cambio permanente, de disponibilidad actualizada, que vampiriza a
los sujetos borrando cualquier identidad o conciencia. El sentido de todo lo que
hay en el mercado es desaparecer de él, ser vendido, cambiar de duefio, ser sus-
tituido cuanto antes por otros objetos de intercambio sin identidad propia, sin me-
moria del pasado (el mercado sélo quiere novedades), sin destino auténomo (a
merced del mercado). El espacio publico reducido a mercado elimina al sujeto. El
espacio publico, que deberia ser un espacio de sujetos que dialogan, es destrui-
do también por la mercantilizacion de todos los aspectos de la vida (el llamado
pensamiento Unico), como lo es por la propaganda y el miedo en el Estado totali-
tario.

6. Epilogo

La crisis del Estado y de los principios unificadores de la vida social recla-
ma la vuelta del sujeto. Pero no basta el individualismo liberal para afirmar al su-
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jeto. Es mas, la idea de sujeto se destruye si se confunde con el individualismo. En
una sociedad puramente liberal, que se remite a mecanismos impersonales, el su-
jeto no entra en los calculos racionales del interés econémico, no se integra com-
pletamente como individuo, no se conforma como uno mas, siendo uno mas. Por
eso resulta incémodo. Consecuentemente, reivindicar la vuelta al sujeto resulta
politicamente comprometido.

Bajo la critica a la Modernidad se ha ido tejiendo una ultima alianza contra
el sujeto de todos los que reivindican la diferencia del grupo o de la cultura frente
a la libertad del individuo. Una vez maés se trata de hacer prevalecer la I6gica de la
identidad colectiva sobre la dignidad individual y conforma a las personas como
miembros indiferentes, conformados a la identidad del grupo, que han de acatar
las normas y costumbres del grupo sean cuales sean. Esta l6gica multicultural di-
vide progresivamente a la sociedad en guetos, que se respetan y protegen entre si
en la misma medida que someten al individuo al grupo y le impiden expresar en su
seno la diferencia. La nueva ideologia de lo «politicamente correcto» convierte la
diferencia en atributo de cada cultura-comunidad y aniquila la auténtica diferencia,
que es siempre individual.

La superacion de la crisis de la Modernidad y la regeneracion de la politica
pasa por recuperar el sujeto, un aspecto del pensamiento moderno que ha sido re-
legado en casi todos los desarrollos del mismo (liberal, historicista, cientifico-téc-
nico, estatalista, multiculturalista, etc.) hasta liegar a perderse casi completamen-
te en el siglo XX. Y ese aspecto de la Modernidad es una aportacion del
cristianismo a la cultura europea. La libertad es una categoria de origen religioso
que se secularizd y sin el cristianismo no puede entenderse la igualdad, ya que las
culturas tradicionales y clasicas daban un valor superior al concepto de orden. Ahi
se fundamenta el carécter subversivo que ha tenido para la humanidad una Mo-
dernidad de origen judeo-cristiano. En el siglo XXI la recuperacion de la subjetivi-
dad humana es el primer paso para convertir el sujeto en movimiento social y la
eleccién por el individuo es el fundamento ético del compromiso politico. La poli-
tica democratica tiene como objetivo constituir a todos y cada uno en individuos
auténomos y entregarles el control de las instituciones sociales.
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Biblia y Predicacion

Rev. Aragon. Teol. 16 (2002) Javier Calvo

A. El Cdédigo y el Concilio

El contenido fundamental del ministerio de la palabra viene sefialado expresa-
mente en el Cédigo de Derecho Candnico:

«Los predicadores de la palabra de Dios propongan a los fieles en primer lugar
lo que es necesario creer y hacer para la gloria de Dios y salvacion de los hombres»'.

A esto se afiade en el mismo canon la aplicacién del mensaje evangélico a las
condiciones personales, familiares, sociales y temporales:

«Ensefien asimismo a los fieles la doctrina que propone el magisterio de la Igle-
sia sobre la dignidad y libertad de la persona humana; sobre la unidad, estabilidad y
deberes de la familia; sobre las obligaciones que corresponden a los hombres unidos
en sociedad; y sobre el modo de disponer los asuntos temporales segun el orden es-
tablecido por Dios»2.

«Cumplase con la mayor fidelidad y exactitud el ministerio de la predicacion.
Las fuentes principales de la predicacion seran la Sagrada Escritura y la liturgia, ya
que es una proclamacion de las maravillas obradas por Dios en la historia de la sal-
vacion o misterio de Cristo»°.

Sin embargo, no se trata de predicar sobre la Biblia o sobre la liturgia. Esa ta-
rea corresponde a los cursos y conferencias. Se trata mas bien de que prediquemos
desde la Biblia o desde la liturgia; a partir de su espiritu.

El Cédigo de Derecho Canodnico resalta la necesidad de una predicacion fun-
damentada en las fuentes de la revelacion y sus intérpretes autenticos:

«Ha de proponerse integra y fielmente el misterio de Cristo en el ministerio de
la palabra, que se debe fundar en la Sagrada Escritura, en la Tradicion, en la liturgia,
en el magisterio y en la vida de la Iglesia»*.

«... toda la predicacién de la Iglesia, como toda la religion cristiana, se ha de
alimentar y regir con la Sagrada Escritura»®.

' CIC., canon 768.

2 Ibidem.

3 Varicano I, Sacrosanctum Concilium, 35.
4 CIC., canon 760.

5 Varticano I, Dei Verbum, 21.
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Se suele designar como predicacién biblica aquella que tiene como conteni-
do, o al menos como punto de partida, la exposicion exegética de una pericopa de-
terminada de la Escritura.

Como escribe C. Vagaggini:

«La palabra de Dios es fundamentalmente después de los apdstoles, la Escri-
tura —y la tradicién— expuesta y explicada por la Iglesia. Por esto el anuncio de la
palabra de Dios consiste fundamentalmente en la lectura y proclamacion de la Escri-
tura, a la que sigue su exposicion y aplicaciéon que de ella hace la Iglesia por medio
de su ministro auténtico, es decir, la predicacion»®.

B. Lectura del texto

La preparacion de la predicacion tiene que partir de alguna forma del texto de
la Sagrada Escritura.

«El ministerio de la palabra, que incluye la predicacion pastoral, la catequesis,
toda la instruccion cristiana y en puesto privilegiado la homilia, recibe de la palabra
de la Escritura alimento saludable y por ella da frutos de santidad»’.

El primer paso es la lectura del texto. Seria de desear la lectura de los textos
en su lengua original, porgue toda traduccién representa siempre una interpretacion.
Esto es mas bien un deseo que una exigencia. En el caso mas frecuente de no poder
acceder al texto original, nos debemos valer de traducciones, siendo util comparar
dos al menos, para acercarnos mas al sentido original del texto. La Constitucion Dei
Verbum?® indica la necesidad de traer a la actualidad del presente, a través de traduc-
ciones adecuadas, una lengua que pertenece al pasado. Para nuestro proposito, se-
ria bueno disponer, por una parte, de una traduccién literalmente fiel al texto y, por
otra, de una traduccién moderna, como la de Casa de la Biblia o la Biblia del Pere-
grino; dicho de otro modo, la mas cercana a la lengua original y la mas cercana a la
lengua castellana.

Esta primera lectura es una lectura de fe del texto; se hace como creyente, en
el seno de la Iglesia y por ello puede ofrecernos ya impulsos, ideas, motivos para la
predicacion, sin alcanzar todavia los pasos posteriores de la exégesis o la medita-
cién. Uno ya cree antes de que interprete. El predicador se aproxima al texto en la fe
de la Iglesia, en un tiempo litlrgico, en un momento determinado de la vida eclesial y
en medio del quehacer pastoral con su comunidad. Todo ello contribuye a una com-
prension del texto. Seria un error pensar que uno sélo puede predicar cuando haya
analizado e interpretado cientificamente.

8 VacaGGINI, C., El sentido teoldgico de la liturgia (Madrid, 1959), p. 833.
7 VaTicaNo H, Dei Verbum, 24.
& VAaTicaANo I, Dei Verbum, 22.
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En este primer paso elegimos el texto sobre el que vamos a predicar, guiados
por «el provecho espiritual de los participantes». Antes de elegir texto, el predicador
debe leer todos los pasajes de la Sagrada Escritura que concurren en la celebracion
(lecturas, salmo responsorial, antifona antes del evangelio y evangelio). La eleccion
del texto, sin embargo, no supone todavia la determinacion del tema.

A algunos les ayuda aprenderse de memoria el texto sagrado —San Juan de
Avila recomendaba a un predicador aprender de memoria el Nuevo Testamento—;
otros destinan en su agenda una hoja para anotar las inspiraciones que puedan bro-
tar de la lectura del texto, o de los pasos posteriores de la meditacion y la exégesis.

C. Exégesis’

«La Biblia es el libro del predicador —afirma Viktor Schurr—, no solo para el
que busca experimentar la originalidad de lo religioso y ofr su lenguaje, sino también
para aquel que quiere alcanzar la fuente de la palabra de Dios, de la fe y de la Igle-
sia. El estudio de la Biblia tiene prioridad en la vida sacerdotal, especialmente hoy, a
la vista del cambio emocionante en la comprensién de la Biblia y ante los problemas
de la hermenéutica biblica»™.

La enciclica biblica «Divino afflante spiritu» de 1943 «sobre la promocion de los
estudios biblicos en consonancia con nuestro tiempo» y la «Instruccion sobre la ver-
dad histérica de los evangelios», del 20 de abril de 1964, apuntaban a una fecundi-
dad pastoral. Frente a esta aspiracion hay no raras veces por parte del predicador
una actitud de defensa frente a la exégesis cientifica, la mayor parte de las veces in-
fundada. Se opina que

«la exégesis cientifica provoca la perplejidad y la duda sobre innumerables
puntos que eran hasta ahora admitidos pacificamente... La exégesis cientifica se ca-
racteriza por su esterilidad en lo que concierne al progreso de la vida cristiana. En lu-
gar de permitir un acceso més facil y mas seguro a las fuentes vivas de la Palabra de
Dios, hace de la Biblia un libro cerrado, cuya interpretacion siempre problematica re-
quiere una refinada técnica, que hace de ella dominio reservado a algunos especia-
listas»".

El concepto de predicacion biblica no es del todo claro. Puede abarcar desde
una exégesis explicativa, la llamada homilia sencilla o inferior, u homilia exegética,
que es la explicaciéon de una pericopa, versiculo por versiculo, hasta una predicacion
tematica sobre un tema con una libre conexién con la Sagrada Escritura. Aunque una
homilia por su naturaleza conecta estrechamente con el texto biblico, la forma es se-

* Tenemos en cuenta nuestro articulo «Predicacién biblica», en Pentecostés, 15 (1967), pp. 314-320.
0 ScHURR, V., «Die Gemeindepredigt», en Handbuch der Pastoraltheologie, 1 (Freiburg, 1970), p. 234.
"B, 29 s.
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cundaria; lo decisivo es la cuestion de en qué medida la predicacion esta unida a la
Escritura.

Lo decisivo de la predicacion cristiana no es que esté de acuerdo con el texto,
sino que esté de acuerdo con el evangelio. Se pueden decir cosas poco evangélicas
a pesar del texto y se pueden decir cosas muy evangélicas también sin el texto. Se
puede hablar sobre el tema mas central del evangelio de modo que se le quite su ca-
racter evangélico y se puede hablar sobre las cosas mas profanas de modo gue en
ellas se haga visible la gloria de Dios. El interés decisivo es, por tanto, sélo que la pre-
dicacién sea concorde con el evangelio™. Una predicacién biblica no quiere decir un
lenguaje biblico. Habra que dar el contenido, pero sin usar un lenguaje técnico biblico.

Los oyentes tienen a menudo la impresién de que el predicador posee un co-
nocimiento bastante superficial del evangelio. La pericopa del domingo le sirve de hil-
van o de pretexto para divagar o para exponer sus propias ideas, pero no es el men-
saje evangélico lo que se ofrece a los fieles. La Escritura debe ser fuente de
predicacion y no pretexto de ideas, y esto exige del predicador, como una de las ta-
reas oficiales de su sacerdocio, esa lectura asidua y ese estudio diligente que el Con-
cilio sefiala.

«Es necesario, pues, que todos los clérigos, sobre todo los sacerdotes de Cris-
to y los demas que, como los diaconos y catequistas se dedican legitimamente al mi-
nisterio de la Palabra, se sumerjan en las Escrituras con asidua lectura y con estudio
diligente, para que ninguno de ellos resulte “predicador vacio y superfluo de la pala-
bra de Dios, que no la escucha en su interior”, puesto que debe comunicar a los fie-
les que se le han confiado, sobre todo en la sagrada liturgia, las inmensas riquezas
de la palabra divina»',

1. Estudio de la exégesis

Hay que estudiar exégesis con todos los medios que las ciencias biblicas tie-
nen actualmente a su disposicion. Los sacerdotes no pueden estar a la altura de su
tarea si antes no se prepararon debidamente en los afios del seminario, si durante su
permanencia en él «no han bebido este antiguo y perenne amor a la Sagrada Escri-
tura». En los profesores de Sagrada Escritura ha habido, no con rara frecuencia, una
falta de proporcion, dedicando a la filologia, a la historia o a otras ciencias auxiliares
un espacio excesivamente amplio. El Papa Pio XIl advierte que

«la exposicién exegética ha de ser principalmente teoldgica, evitando indtiles
disputas y omitiendo todo aquello que sea fuente de vana curiosidad mas bien que
de fomento de verdadera doctrina y de piedad sdlida; propongan el sentido llamado

2 HAENDLER, O., Die Predigt (Berlin, 1960), p. 213.
® VaticaNo Il, Dei Verbum, 25.
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literal y principalmente el teolégico, con tanta solidez, expliquenlo con tanta maestria,
inculquenlo con tal fervor, que sus alumnos lleguen a experimentar en cierto modo lo
mismo que los discipulos de Jesucristo cuando yendo a Emaus, al oir las palabras del
Maestro, exclamaron: ¢No ardia, en verdad, nuestro corazon en nosotros mientras
nos explicaba las Escrituras?»".

E| estudio de la Biblia no debe limitarse a los afios de estudio en el seminario.
No es preciso ser un exegeta de profesion para poder predicar biblicamente, pero sin
un estudio biblico continuado no se legitima la preparacion biblica de la homilia. El
conocimiento de la Sagrada Escritura y su lectura constante constituyen una de las
tareas pastorales méas hermosas del sacerdote. Debiera pertenecer a la tarea habitual
del predicador dedicar una o dos horas semanales al estudio de la Sagrada Escritu-
ra, dando preferencia en este quehacer mas a la teologia biblica que a la exégesis.
De este modo se ira adquiriendo una penetracion en el verdadero sentido de la pala-
bra de Dios. El Concilio Vaticano Il exige claramente de los predicadores un estudio
intensivo de los textos biblicos. En la Constitucion Dei Verbum se llama a este estu-
dio «alma de la sagrada teologia»'. El conocimiento de la Sagrada Escritura y su
constante lectura formaran parte cada vez mas de las tareas profesionales del sacer-
dote de nuestra generacion y de generaciones futuras.

2. Andlisis biblico-teolégico del texto

En un segundo paso se trata del analisis biblico teolédgico del texto escogido
de la Sagrada Escritura. Es, tal vez, la parte més laboriosa de la preparacion. La exé-
gesis no quiere decir en primer término ja lectura de comentarios, sino enfrentarme
cientificamente con el texto; puede ocurrir que los comentarios no me dejen ver el
texto, cuando me dejo guiar mas por las notas del comentario que por el mismo tex-
to. Pero ciertamente debo acudir a los comentarios, para no guiarme por mi propia
subjetividad y para hacer exégesis en la comunidad de la Iglesia. Ya en el Nuevo Tes-
tamento se establece este principio para la interpretacion de la Sagrada Escritura:
«ninguna profecia de la Escritura es (objeto) de interpretacion propia (personal)»
(2 Pe 1, 20).

3. Papel de los comentarios

La ayuda de un solido comentario evita no sélo que el predicador flote en lo ne-
buloso, en las libres ocurrencias de la imaginacion, sino que también le hace very
sentir la situacion historica de los contemporaneos del texto. No es necesario poseer
grandes comentarios especializados. Hoy dia disponemos de una gran variedad de
ayudas: series de pequefios comentarios biblicos, comentarios a cada evangelio, re-

4 Pjo Xll, Divino Afflante Spiritu, 27.
15 \aticano 1I, Dei Verbum, 24.
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vistas y hojas para la preparaciéon de la homilia, etc. Seria bueno que el comentario
no sea muy prolijo, ni se pierda en detalles, segin la querencia del autor; que nos
acerque al contexto histérico y al sentido del texto en su origen, en lugar de adaptar
el texto a nuestra situacion y hacerlo moderno; que nos dé un acceso al lenguaje de
cada libro de la Biblia, ya que muchos de ellos estan escritos en un lenguaje poético
y oriental, lejano a nuestro lenguaje racional, abstracto. La eleccién del comentario
seguira siendo siempre una decisién personal, en la que pesaran diversas circuns-
tancias como el precio y el tamafio de la obra o la preferencia por un autor determi-
nado.

4. Los sentidos de la Escritura

La Constitucion Dei Verbum describe como debe ser interpretada la Sagrada
Escritura:

«Habiendo, pues, hablado Dios en la Sagrada Escritura por hombres y a la ma-
nera humana, para que el intérprete de la Sagrada Escritura comprenda lo que El qui-
$0 comunicarnos, debe investigar con atencién qué pretendieron expresar realmente
los hagidgrafos y plugo a Dios manifestar con las palabras de ellos»'.

El texto conciliar distingue netamente el trabajo técnico sobre el texto biblico
(descubrir lo que los autores querian decir) y su interpretacién cristiana y eclesial
(descubrir lo que Dios queria dar a conocer con dichas palabras), pero no es la in-
tencién del texto pensar que la exégesis histérico-critica y la interpretacion teoldgica
deben ser claramente distintas y separadas. La determinacién del sentido espiritual
entra también, de este modo, en el dominio de la ciencia exegética.

El sentido profundo de los textos, su alcance espiritual, se encuentra siempre
mas alléd de lo que esta escrito. El sentido propiamente cristiano de la Escritura re-
presenta un més alla con relacion al sentido humano que descubre la sola exégesis
técnica; la verdadera interpretacion de la Escritura debe hacerse «con el Espiritu con
que fue escrita». Sin embargo, no hay que concluir que esta profundidad haya que
buscarla fuera de las Escrituras. Con palabras de I. de la Potterie, «es en el interior de
la letra, en la profundidad del sentido literal, donde debe buscarse el sentido espiri-
tual del texto sagrado»".

a) Sentido literal

Es de gran importancia la consideracion del sentido de un pasaje biblico para
su utilizacion en la predicacion. Asi lo afirma la Pontificia Comisién Biblica:

‘¢ Varicano Il, Dei Verbum, 12.

" DE La POTTEREE, |., «La interpretacién de la Sagrada Escritura con el mismo Espiritu con que fue escri-
ta», en LATOURELLE, R., Vaticano /l. Balance y perspectivas (Salamanca, 1989), pp. 164 y 171.
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«Es no solamente legitimo, sino indispensable, procurar definir el sentido preciso
de los textos tal y como han sido producidos por sus autores; sentido llamado “literal”.
Ya Santo Tomas afirmaba su importancia fundamental (S.7h. |, . 1, a. 10. ad 1)»'8.

Con la ayuda de los métodos y acercamientos de la exégesis cientifica puede
determinarse el sentido literal de la Escritura, que es aquel que ha sido expresado di-
rectamente por los autores humanos inspirados.

El objetivo de la exégesis es, en primer lugar, averiguar el sentido literal de un
texto con métodos garantizados. No es éste el lugar de presentarlos detalladamen-
te'. No hay mas que una clase de exégesis, la cientifica. No existe una exégesis pas-
toral. Debemos acudir, por consiguiente, a los métodos de la exégesis cientifica: his-
toria de las formas, de la tradicion y de la redaccién, tener en cuenta el contexto, etc.
Para nuestro fin merecen especial atencion la historia de las formas, la historia de la
redaccion y los métodos narrativo, retorico, semiodtico.

b) Sentido espiritual

La Biblia puede ser considerada desde un punto de vista literario, historico, re-
ligioso etc. A la predicacion le interesa la historia de la salvacion que culmina en el
misterio pascual de la muerte y resurreccion de Jesus. Como dice la Constitucion so-
bre la sagrada liturgia:

«Desde entonces (el dia de Pentecostés), la Iglesia nunca ha dejado de reunir-
se para celebrar el misterio pascual; leyendo cuanto a é/ (Cristo) se refiere en toda la
Escritura (Lc 24, 27), celebrando la Eucaristia»®.

La predicacién presupone, por consiguiente, que en toda la Escritura, también
en el Antiguo Testamento, hay contenidos que se refieren a Cristo. Esto nos obliga a
distinguir, especialmente en el Antiguo Testamento, junto al sentido literal, otro senti-
do: el que se refiere a la salvacién en Cristo, al que vamos a llamar sentido espiritual.
Segun I. de la Potterie

«cuando alguien se encuentra delante de un texto biblico y quiere verdadera-
mente comprenderlo debe saber que, si este texto tiene un sentido historico, literal,
tiene también un sentido oculto y mas profundo, un sentido espiritual querido por el
Espiritu»?".

«Como regla general, se puede definir el sentido espiritual comprendido segun
la fe cristiana, como el sentido expresado por los textos biblicos, cuando se los lee

18 PonTIFICIA COMISION BIBLICA, La interpretacion de la Biblia en Ja Iglesia (Madrid, 1994), p. 76.
1® Of ZIMMERMANN, H., Los métodos histdrico-criticos en el Nuevo Testamento (Madrid, 1971); IB.
20 \/aTicano |, Sacrosanctum Concilium, 6.

21 Dg LA POTTERE, |, «La interpretacion de la Sagrada Escritura con el mismo Espiritu con que fue escri-
ta (DV 12,3)», en LATOURELLE, R., Vaticano II. Balance y perspectivas (Salamanca, 1989), p. 162.
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bajo la influencia del Espiritu Santo en el contexto del misterio pascual de Cristo y de
la vida nueva que proviene de él»*,

La Dei Verbum hace al intérprete de la Sagrada Escritura un doble requeri-
miento:

«investigar con atencion qué pretendieron expresar realmente los hagidgrafos
y plugo a Dios manifestar con las palabras de ellos»®.

El intérprete, en primer lugar, debe poner en claro la intencion secreta del ha-
gidgrafo que sélo puede ser descubierta en los textos mismos mediante el estudio de
los géneros literarios y los medios de expresion utilizados por el hagiografo para ex-
presarse, sin olvidar el contexto histérico, destinatarios, etc. Luego debe buscar lo
que Dios queria dar a conocer con dichas palabras.

«El sentido “divino” y propiamente cristiano de la Escritura —escribe . de la
Potterie— representa un mas alld, un rebase, con relacién al sentido “humano” gue
descubre la sola exégesis técnica; la verdadera “interpretacion” de la Escritura debe
hacerse con el Espiritu con que fue escrita»®,

Como dijo monsefior Edelby en la 94.2 Congregacion general del Vaticano Il

«El fin que se propone la exégesis cristiana es la interpretacion espiritual de la
Escritura a la luz de Cristo resucitado»®.

Y la Dei Verbum en el mismo nimero recomienda un principio para una inter-
pretacion teolégica y eclesial de la Escritura:

«Y como la Sagrada Escritura hay que leerla e interpretarla con el mismo Espi-
ritu con que se escribid para sacar el sentido exacto de los textos sagrados, hay que
atender no menos diligentemente al contenido y a la unidad de toda la Sagrada Es-
critura, teniendo en cuenta la Tradicién viva de toda la Iglesia y la analogia de la fe»®.

El sentido espiritual del texto sagrado debe buscarse en el texto mismo de la
Escritura, en la profundidad del sentido literal. La Enciclica Divino Afflante Spiritu afir-
ma que:

«Solo Dios, en verdad, pudo conocer y revelarnos a nosotros ese significado
espiritual». Y prosigue: «Ahora bien, este sentido, en los Santos Evangelios nos lo in-
dica y nos lo ensefia el mismo divino Salvador; lo profesan de palabra y por escrito

2 PonTIFiIciA COMISION BiBLICA, La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, 79.
2 VaTicANO I, Dei Vlerbum, 12.

2 De La POTTERE, I, «La interpretacion de la Sagrada Escritura con el mismo Espiritu con que fue escri-
ta (DV 12,3)», en LATOURELLE, R., Vaticano /. Balance y perspectivas (Salamanca, 1989), p. 173.

% Dupuy, B. D., «Historia de la Constitucion», en AA. VV. La revelacion divina | (Madrid, 1970), p. 120.
2 \ATICANO I, Dei Verbum, 12.
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los apéstoles, imitando el ejemplo del Maestro; lo demuestra la constante doctrina
tradicional de la Iglesia y, finalmente, lo declara el antiquisimo uso de la liturgia, se-
gun la conocida sentencia: La ley de la oracidn es la ley de la creencia»?.

¢) Sentido principal y sentidos secundarios

. Qué quiere la exégesis moderna? Si la exégesis antigua buscaba cualquier
sentido, la moderna exégesis pregunta criticamente por el sentido original del autor.
Aungue en el andlisis exegético debemos considerar la pericopa desde todos los
puntos de vista, sin embargo, el objetivo principal de esta tarea es desentrafiar el sen-
tido principal del texto. El objetivo del trabajo exegético sobre el texto es compren-
der el sentido real de la Sagrada Escritura. Este es el fruto de la exégesis: indaga el
contenido de una pericopa con vistas a los hombres a los que se dirigio originalmen-
te. Ella precisa como predicé el evangelista entonces; €l ha predicado esto a su co-
munidad en aquella situaciéon determinada.

Las exigencias de la enciclica biblica valen tanto para el predicador como pa-
ra los exegetas:

«Por lo tanto los sacerdotes, obligados por oficio a procurar la salud eterna de
las almas, después de recorrer ellos mismos con diligente estudio las sagradas pagi-
nas, después de hacerlas suyas por la oracién y la meditacion, deben exponer celo-
samente al pueblo estas soberanas riquezas de la divina palabra en sermones, homi-
lias y exhortaciones... y todo esto evitando con cuidado y diligencia aquellos sentidos
acomodaticios que sugiere el propio individual arbitrio y se toman de cosas muy aje-
nas al asunto; esto no es usar, sino abusar de la divina palabra»*.

También debemos comprender los sentidos secundarios. Sin embargo, la fina-
lidad de la exégesis en la preparacion de la predicacion es distinta a lo que busca la
ciencia. Mientras el investigador busca acrecentar los conocimientos, al predicador le
interesa predicar el contenido del texto, de modo que sea alimento espiritual para su
comunidad. Para el cientifico un sentido secundario puede ser en ciertas circunstan-
cias mas importante que el sentido principal, para el predicador no es asi; su tarea es
comprender el sentido principal del texto. Ahi va dirigida su exégesis cientifica.

W. Uhsadel, profesor evangélico de homilética escribe:

«El predicador debe ser tan poco investigador como el médico. Pero como
éste, en su servicio a las personas, debe emplear lo que la investigacion pone en su
mano, por lo cual debe tener en cuenta la situacién individual de la persona, por lo
demas exactamente como el médico. Esta exigencia incluye que el predicador puede
servirse no sélo de alguna explicacion popular del texto. Tiene que recurrir a comen-

27 Pjo X, Divino Afflante Spiritu, 16.
2 pjo Xll, Divino Afflante Spiritu, 26.
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tarios cientificamente importantes y trabajarlos a fondo, sin esperar que le proporcio-
nen enseguida un montdn de ideas aprovechables en la predicacion. El trabajo con
ello vale la pena en primer lugar en el sentido de que adquiere claridad sobre el con-
junto del texto dentro de su contexto. Puede ser que no experimente nada sorpren-
dente. Pero quizéa se ilumina una u otra palabra o la construccion de una frase arroja
su luz sobre el texto. Este trabajo exegético tiene que realizarse como una labor ascé-
tica del todo, sin que se pregunte de antemano qué saca de ahi para un fin practico.
Quiza uno saca mas de lo que piensa. Solo el predicador que trabaja asi ascética-
mente, que no se precipita sobre el texto con el orgullo de una doctrina y le arranca
por la fuerza un significado, tiene la posibilidad de conseguir una ganancia para su
predicacion; pues este modo de trabajar exegéticamente, tiene una afinidad inme-
diata con otro método de tratar con el texto, que llamamos meditacién»*.

Método que expresa la gratuidad del didlogo amoroso al que somos llamados
por Dios en la Sagrada Escritura.

«Porque en los sagrados libros el Padre que est4 en los cielos se dirige con
amor a sus hijos y habla con ellos»®.

Para la preparacion practica de la predicacion seran raros los casos en que po-
damos disponer del tiempo y de la posibilidad de hacer una exégesis a fondo de la
pericopa biblica. Sin embargo, no deberia faltar nunca un minimo de trabajo exegéti-
co en el quehacer de la predicacion.

D. El papel de la transmision

Los textos del evangelio pueden tener su fundamento en la vida de la comuni-
dad de los discipulos de Jesus o inmediatamente en la comunidad postpascual o en
la aplicacion posterior del evangelista. Esta es una indicacion decisiva de que hoy la
proclamacion de la Escritura en la predicacion tiene que actualizarse y acentuarse en
una apertura siempre nueva de horizontes de la comunidad actual.

La tradicién, donde no sucede de un modo puramente mecanico, supone
siempre una interpretacion. Las ensefianzas del evangelio han pasado a través de la
primera cristiandad y nos han sido transmitidas tal como ellos las entendieron. Hay
que distinguir entre el sentido original y la interpretacién dada por la tradicién de la
Iglesia y por los evangelistas. Esto no quiere decir que esta interpretacion no esté ins-
pirada y que no sea una verdad para nosotros, sino solo que si queremos buscar el
sentido original, tenemos que prescindir de estas interpretaciones. El sentido de la in-
terpretacion posterior de la Iglesia no excluye en modo alguno el sentido original.

2 UHSADEL, W., Die gottesdienstliche Predigt (Heidelberg, 1963), pp. 91 s.
30 Varicano I, Dei Verbum, 21.
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Segun la Instruccién sobre la verdad histdrica de los evangelios®', debemos «te-
ner en cuenta los tres estadios por que han pasado la vida y la ensefianza de Jesus
antes de llegar hasta nosotros», estadios que a menudo no es facil delimitar en la
practica:

1. El sentido original del Jesus histérico

El sentido original que el Jesus histoérico quiso ofrecer a sus oyentes de Pales-
tina. Cada palabra de Jesus, cada ensefianza, cada parabola va dirigida a unos hom-
bres y mujeres determinados y ha sido pronunciada en un determinado momento his-
térico de su vida. ¢Qué quiso decir JesUs en esa hora determinada? ;Qué efecto
tuvieron que tener sus palabras en los oyentes? Esta tarea de llegar al sentido origi-
nal es una de las tareas de la exégesis.

2. La transmision en la comunidad

Los apéstoles, los predicadores y catequistas de la Iglesia primitiva utilizaron
las ensefianzas de JesUs aplicandolas a las necesidades concretas de su comunidad.
En esta aplicacién frecuentemente hay un desplazamiento del acento en el mensaje
evangélico. Las palabras de JesUs a los adversarios, a los fariseos y escribas, se apli-
can ahora a unos creyentes; en lugar de la exigencia y la invitacién de Jesus a creer,
aparece ahora la exhortacion a permanecer fieles en la fe.

3. Laredaccion de los evangelistas

Un tercer grado de interpretacion es el realizado por la redaccion de los evan-
gelistas. El hecho de situar unas determinadas palabras en un contexto determinado,
supone ya una interpretacion. Asi, p. ej. San Lucas coloca la parabola del Buen Sa-
maritano en una especie de catecismo de la espiritualidad cristiana (Lc 10, 21-11, 13);
con ello la parabola ya no sirve en primer término para responder a la pregunta sobre
la amplitud y alcance del amor al préjimo, sino para hablar de lo decisivo que es para
conseguir la vida eterna el cumplimiento del mandamiento principal.

Si buscamos el sentido original, este retroceso critico no significa que lo que la
tradiciéon ha aportado lo consideremos como un mero envoltorio carente de valor. Sig-
nifica que debemos distinguir en el texto diversos estratos y que cada uno tiene su
valor propio. Si buscamos el sentido original, tenemos que contar con que los oyen-
tes normalmente no eran cristianos; si buscamos el sentido de los evangelistas, es
decir, una ensefianza para cristianos, entonces no podemos aceptar sin critica el mar-
co historico.

31 Instruccion de la PONTIFICIA CoMISION BisLica «Sancta Mater Ecclesia»: AAS 56 (1964), pp. 712-718; Den-
ZINGER-HUNTERMAN (Barcelona, 2000), pp. 4402-4407.
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En la predicacién hay que atenerse al sentido de la tradicion y de los evan-
gelistas o buscar el sentido original. Las dos férmulas son posibles y estan justifi-
cadas. Lo que no se debe hacer es mezclar las dos.

Al final de esta labor debo disponer de la exégesis necesaria para la predi-
cacion, la cual puede resumirse en tres puntos:

¢ Cudl es el sentido principal del texto?
¢ Qué sentidos secundarios apoyan el sentido principal?

¢ Como sirven al fin principal los diversos versiculos?

E. Posibilidades de interpretacion

Para la cuestion de como se debe interpretar el contenido de un texto bibli-
co se ofrecen diversas posibilidades®:

1. La comprensién de un pasaje desde la doctrina de la Iglesia

Pertenece a la tradicion catdlica interpretar la Sagrada Escritura a la luz de la
ensefianza de la Iglesia. A partir de la Sagrada Escritura como premisa, 0 mejor
como raiz, se ha formulado el dogma; ahora se trata de seguir el camino inverso y
comprender la Sagrada Escritura desde sus consecuencias. Esta clase de interpre-
tacion sirve especialmente para la predicacion tematica, que presenta la doctrina
eclesial, corroborada por las fuentes de la fe y aplicada a la vida cristiana.

La fe de la Iglesia se expresa de un modo especial en las declaraciones del
Concilio Vaticano I, que vienen a ser el catecismo del siglo XX. Aqui el dogma se
llena de nuevo de la Escritura. El mensaje del Concilio representa un desarrollo de
la Tradicion en el que se conserva lo permanente y donde desde las profundidades
de la Sagrada Escritura se divisan nuevos horizontes de aspectos olvidados o no
tenidos en cuenta en el encuentro con el mundo de hoy.

2. La comprensién de una pericopa desde la composicién del libro corres-
pondiente

La pericopa aparece aqui como parte de un libro de la Biblia, p. €j. un evan-
gelio. La explicacién se ilumina desde el conjunto del libro o desde las caracteristi-
cas del autor. En la interpretacion de un pasaje se ofrecen de nuevo diversas posi-
bilidades:

% FESENMAYER, G., Bibelpredigt im Aufbruch (Freiburg, 1963), pp. 17-26.
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a) La ubicacién del pasaje en el conjunto del libro

Esta colocacion puede decirnos algo decisivo. Lucas situa la parabola de la
oveja perdida (Lc 15, 3-7) junto a otras parabolas de seres perdidos: la dracma per-
dida (Lc 15, 8-10), y el hijo prédigo (Lc 15, 11-32). El pastor es feliz por haber en-
contrado de nuevo a la oveja, del mismo modo Dios se alegra por el pecador que
se arrepiente. Ahora bien, cuando Mateo coloca la parabola de la oveja perdida en
el cap. 18, que contiene la instruccion para los jefes de la comunidad, subraya la
solicitud de éstos por los méas pequefiuelos. La leccion tiene otro color en Mateo;
ya no se pone el acento en la alegria del pastor, sino en la ejemplaridad de su bus-
queda.

b) La idea fundamental del libro

Se puede considerar una pericopa a la luz de la idea fundamental de un libro.
Asi Mateo engarza los diversos pasajes en el tema principal de su evangelio: el nue-
vo orden que ha traido Jesus, el nuevo Moisés, lleva a la plenitud el orden antiguo.

Lucas escribe la historia de la Pasion como el camino hacia Jerusalén. Se
prepara al menos desde el capitulo 9. «Estando para cumplirse los dias de su as-
censién JesuUs se dirigié resueltamente a Jerusalén» (Lc 9, 51). Jerusalén es el lu-
gar de su Pasion.

c) El pensamiento del autor
También se puede ver un pasaje desde el pensamiento del autor.

Con la lectura de los evangelios sindpticos en tres afios, el Concilio Vaticano
Il quiso ofrecer una nueva tarea y una nueva oportunidad a la predicacion y la vida
de fe de las comunidades, a saber, presentar la tradicion evangélica de un modo
objetivo y diferenciado y que los fieles tomasen conciencia de los diversos matices
de los tres evangelios.

No se trata de dar a la comunidad mas pericopas evangélicas y mas lecturas
biblicas, sino que la homilia debe destacar en la interpretacion especifica de cada
pericopa los rasgos propios y la intencién de cada evangelista. En el ciclo A, por
ejemplo, se debe predicar «teologia de Mateo» y no una mezcla armonizada de los
cuatro evangelios. El evangelio de Mateo esta al servicio de la instruccion pastoral
de la reciente comunidad. El tema fundamental es discipulado y seguimiento.

El evangelio de Marcos no pretende, en primer término, la conservacion vy fi-
jacién de la tradicién, sino ensefiar, guiar y fortalecer a las comunidades en sus pro-
blemas y necesidades actuales.

Lucas, el evangelista del ciclo C, escribe para cristianos que no proceden de
la tradicién judia. Mientras Mateo coloca a Jesus en la serie de los maestros de Is-
rael, para Lucas quien ha nacido no es el Maestro, sino el Salvador: «Hoy os ha na-
cido el Salvador» (Lc 2,11), y un Salvador se muestra no en que habla, sino en que
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obra. Si el Salvador es la figura central del evangelio, la salvacién tiene que ser la
experiencia principal del evangelio. Todos los evangelistas ciertamente informan de
los hechos salvificos de Jesus, pero ningln evangelista lo hace tan sensiblemente
como Lucas.

Un punto de gravedad del evangelio de Lucas es el trato de Jesus con los
pecadores, que se realiza con comprension y amor. Una parte no pequefia de los
textos exclusivos de Lucas estan dedicados a este tema.

Otro tema central en Lucas es la oracién. Lucas invita a reconocer todas las
buenas experiencias como provenientes de la mano de Dios, alabando y dando
gracias a Dios. Asimismo, invita a orar incesantemente, para poder superar las
pruebas que vengan. Desde este trasfondo narra Lucas que Jesls mismo ora sin
cesar.

Este énfasis en la oracion seguramente tiene su contexto en la situacion de
la joven Iglesia, que sufria las primeras persecuciones, que habia esperado en va-
no la venida de Jesuls y que buscaba vias para configurar el tiempo actual desde la
cercania de Dios. Es una respuesta propia a la situacion creada en la comunidad
por la demora de la parusia.

3. La comprension a partir de la misma pericopa

Este punto de vista esta también justificado, porque los evangelios estan for-
mados de trozos que originariamente eran independientes. Esta interpretacion re-
trocede a la situacién anterior a la composicion de los evangelios. Si queremos tra-
bajar con la férmula «Sitz im Leben», se ofrecen dos posibilidades a medida que
retrocedemos en el tiempo: Primero el Sitz im Leben de la lglesia primitiva y luego
el Sitz im Leben de Jesus.

a) El Sitzim Leben de la Iglesia primitiva

Nos preguntamos por los intereses de los primeros cristianos ¢Por qué fue
transmitida esta pericopa? ¢Qué interés tenia la Iglesia primitiva en ella? ;Qué pa-
pel jugd este pasaje en la vida de la Iglesia primitiva? A partir de esos intereses lle-
gamos al interés que tenemos hoy y lo abordamos en la explicacion.

Los intereses que descubrimos en la Iglesia primitiva se pueden agrupar al-
rededor de los siguientes temas: autocomprension de la comunidad, Kerigma, ejer-
cicio de la celebracion eucaristica, problemas teoldgicos y cuestiones practicas de
la vida eclesial.

b) El Sitzim Leben Jesu

Si ya es un principio de interpretacion el lugar de una pericopa en la vida de
la Iglesia primitiva, es todavia mas fascinante conocer el sentido mas original de un
discurso de Jesus, de una parabola o de la narracién de un hecho. J. Jeremias ha
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intentado descubrir la situacion concreta de la vida de Jesus, en la que cada para-
bola fue pronunciada, para retroceder asi al sentido original, a la jpsissima vox de
Jesus®. Para descubrir el lugar histérico de las parabolas propone los siguientes
principios de transformacién: la traduccion de las parabolas al griego, las modifi-
caciones del material intuitivo, los adornos afadidos, el cambio del auditorio, el em-
pleo de las parabolas para la parenesis de la Iglesia, la influencia de la situacion de
la Iglesia, la tendencia a la alegorizacion, la inclinacién a agrupar las parabolas en
colecciones y a fusionar algunas de ellas y, finalmente, la inclusién de un texto en
un marco nuevo.

4. La comprensiéon de una pericopa desde la Eucaristia

Las pericopas se leen y explican la mayor parte de las veces en la celebra-
cién de la Eucaristia. La inclusién en la celebracion litlrgica abre otros puntos de
vista para la interpretacién:

«acercarse a la Sagrada Escritura para comprenderla y explicarla de acuerdo
con el modo propio que tiene la liturgia de leer la Palabra de Dios. Cuando la Igle-
sia ha organizado su Leccionario en torno a los hechos y dichos del Sefior en el
Evangelio, es evidente que quiere proponer unas claves de interpretacion de la Es-
critura, de cara a la liturgia, esencialmente cristologicas y pascuales, dicho de otro
modo, esta refiriendo a Cristo y su Misterio Pascual todos los contenidos de las lec-
turas biblicas, a la manera como lo hacia el propio Sefior cuando citaba las pala-
bras del texto sagrado aplicandolas a su persona y a su obra de salvacion»*.

De nuevo tenemos varias posibilidades.
a) El uso litargico

La Comisién Episcopal de Liturgia llama la atencion sobre la utilizacion de los
textos en la liturgia:

«Otro aspecto a tener en cuenta al estudiar las lecturas de la misa para pre-
parar la homilia, es la aplicacion particular que la liturgia hace de ellas al misterio
celebrado dentro de la solemnidad o fiesta e incluso dentro del tiempo litirgico»®.

Habria que plantearse sisteméaticamente la pregunta: ¢Por qué ha elegido la
lglesia precisamente este texto para el dia de hoy? Algunas pericopas estan en cla-
ra relacion con el tiempo del afio liturgico con la fiesta o con el santo, que se cele-
bra. Esta relacién es ciertamente diversa y tiene distintos grados. Es especialmen-
te notoria en las festividades centrales del Adviento, Cuaresma y Pascua.

3 JEREMIAS, J., Las parabolas de Jesus (Estella, 1970).
3 CoMmisION EPISCOPAL DE LITURGIA, Partiendo el pan de la palabra, 21.
% Ibidem, p. 23.




48  BIBLIA'Y PREDICACION

«En cada uno de los tiempos liturgicos la homilia ayuda a celebrar a Jesu-
cristo bajo aspectos diversos, pero siempre confluyentes y como engarzados en el
acontecimiento central de la Pascua. El afio litirgico, por tanto, aparece como el
principal itinerario del quehacer homilético, para que la Iglesia lo recorra avanzan-
do progresivamente en la historia de la salvacion. La homilia, fiel a esta ruta ani-
mada por una fuerza del Espiritu, debe situarse siempre bajo la potente luz de la
Pascua que en todos los tiempos litirgicos revela el sentido pleno de los textos
proclamados»®.

Siempre el texto biblico tiene unos ecos distintos segln el tiempo litrgico o
la fiesta en que se proclama. Incluso la pericopa litirgica puede adquirir un sentido
especial que no es el del contexto original. La boda en Cana (Jn 2, 1-12) puede
mostrar las reacciones ante Jesus, o se puede explicar en una fiesta mariana o en
la celebracion del matrimonio. El bello relato de Emaus puede comentarse muy bien
en un funeral, pero también puede servir para la homilia de una boda.

b) La agrupacion con otros textos litirgicos

A menudo las pericopas se pueden interpretar por el modo de agrupacion
con otros textos. Asi la primera lectura puede arrojar luz sobre el evangelio o a la
inversa. Tal es el caso de las lecturas del trigésimo domingo del tiempo orfinario del
ciclo B (Jer 31, 7-9; Mc 10, 46-52).

c) El caracter didactico

La lectura de la Sagrada Escritura en la celebracion eucaristica posee desde
antiguo también un cardcter diddctico. La catequesis normal para muchos fieles en
la Iglesia tiene lugar en la celebracion de la palabra. Como dice la Cathechesi Tra-
dendae:

«La homilia vuelve a recorrer el itinerario propuesto por la catequesis y lo
conduce a su perfeccionamiento natural... se puede decir que la pedagogia cate-
quistica encuentra, a su vez, su fuente y su plenitud en la eucaristia dentro del ho-
rizonte completo del afio litdrgico. La predicacién, centrada en los textos biblicos,
debe facilitar entonces, a su manera, el que los fieles se familiaricen con el conjun-
to de los misterios de la fe y de las normas de la vida cristiana»®'.

d) Elrelato de la Cena

En cada celebracién eucaristica se proclama un evangelio original, el relato
de la cena. Todo evangelio de la celebracion de la palabra esta en relacion con es-
te evangelio original. Lo que se narra en el evangelio como hecho salvifico, se ha-
ce nueva realidad por la accion del Sefior presente en medio de nosotros.

% Ibidem, p. 14.
37 JUAN PaBLo ll, Cathechesi tradendae, 48.
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La exégesis y la liturgia nos ofrecen una abundancia de posibilidades. Tam-
bién es cierto que el predicador puede quedar desconcertado por la oferta de tan-
tos caminos. Sin embargo, si referimos a Cristo cada texto de la Escritura, la rique-
za de posibilidades no lleva a la desorientaciéon enmarafnada, sino a la sencillez de
la interpretacion.

F. La meditacion

La profundizacion exegética en la palabra de Dios sélo cumple una primera
tarea fundamental, que da consistencia a todo lo demas.

«No me parece el ideal —afirma A. Iniesta— estudiar a fondo el pasaje de un
libro especializado, y con todo ese bagaje bien fresco y casi sin digerir, tratar de
meterlo mal que bien en nuestra perorata. Creo que debemos conocer bien todos
los datos firmes de la ciencia biblica actual, en general y sobre el libro o pasaje con-
creto que hemos de iluminar. Pero después, si cabe hablar asi, habria como gue
«olvidarlo», soterrarlo como los cimientos, que influyen, pero no es necesario que
se vean»®.

Al trabajo exegético le sucede la meditacion. Ni del estudio diligente de la Sa-
grada Escritura, ni de la atencion al hombre como tal, surge una buena predicacion
biblica. Hace falta la meditacion orante de ambas realidades. Toda la ardua tarea de
la exégesis sélo es un paso en el camino hacia la comprension personal de un tex-
to que interpela mi fe.

La predicacion no sélo tiene que determinar y comunicar «de qué se tratd en-
tonces», sino que tiene que proclamar «de qué se trata hoy» en una reinterpretacion
de la palabra de la Biblia. El paso del «entonces» al «<hoy» es |a tarea caracteristica
del predicador; es el fruto de la meditacién de la predicacion. Esta constituye pre-
cisamente el nucleo o el alma de la preparacion, es la fuente de la predicacion.

No se trata de un método de meditacion, sino de la oracion personal del pre-
dicador. En el proceso de elaboracion de la predicacion tiene que llegar un mo-
mento en el que el predicador deja a un lado la Biblia y sus comentarios, se retira
del trato con los hombres y se prepara en la meditacion a ser un oyente de la pa-
labra de Dios. La primera tarea del predicador no es hablar sino escuchar. Nadie tie-
ne que ser un oyente de la palabra tan puntual y dispuesto como el mismo predi-
cador.

La conviccién personal no surge sélo por un estudio soélido, sino por la con-
frontacion con los contenidos de la fe en la oracién y en la meditacién. La palabra
de Dios va a penetrar primero en mi; es palabra de salvacion para mi personal-

% |NiESTA, A., «COmo predicar en la celebracion sacramental. Lineas de fuerza», en Sal Terrae, 4 (1981), p. 250.
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mente. Uno se coloca ante la palabra de Dios que le interpela de modo personal en
la propia vida. Voy del texto biblico a mi vida y de mi vida al texto. El mundo de la
Biblia entra en confrontacion con mi propio mundo. La cuestiéon ya no es qué dice
el texto, sino qué me dice a mi y qué podria decir hoy a los oyentes de mi comuni-
dad. ;,Qué mensaje del texto me interpela de tal modo que quisiera transmitirlo a
mis oyentes? Aqui se trata de confrontar la realidad del mundo y de sus hombres
con el mensaje de la Biblia. El primer oyente de la predicacion es, sin duda, el pro-
pio predicador.

«Fuente de vida y de eficacia es la palabra de Dios; més cortante que espa-
da de dos filos, y penetrante hasta el punto de dividir lo que el hombre tiene de mas
intimo, de llegar hasta io mas profundo del ser humano, de poner al descubierto los
mas secretos pensamientos e intenciones» (Hel 4, 12).

«Los comentarios biblicos... son pistas exteriores —escribe Alberto Iniesta—
para entrar en el misterio, en la vida divina alli contenida, pero ahi no se entra a
base de exégesis, sino de fe, de humildad, de esperanza, de oracion, de preguntar
y preguntar al Sefior, no sélo qué dice alli, sino qué nos quiere decir a nosotros aho-
ra, nunca desligado de las palabras biblicas, pero si mas alld —o mas aca— de las
mismas.

Este conocimiento rumiante y sapiencial de la Escritura es el que mas nece-
sitamos como predicadores, y el que mas nos dara luces y fuerzas para el camino
tanto para nosotros como para los que nos escuchen»®.

Sin la meditacion, la predicacién se convierte en un producto de la mesa de
despacho, que luego hay que verter al pueblo desde el pllpito. La meditacion de
los textos biblicos es la ayuda mejor para no quedarse en la superficie de la exé-
gesis, en las opiniones de los autores sobre el pasaje, en lugar de experimentar en
nosotros la fuerza viva del texto. Segun G. Michonneau,

«Unicamente una meditacion profunda de los textos sagrados y particular-
mente de las palabras del Sefior, puede ponernos en disposicién de predicar»*.

¢ Qué decision aporta el texto sobre mi vida? «El Reino de Dios esté cercano;
arrepentios» (Mc 1,15). Asi comienza JesUs su predicacion en Galilea. Hay en pri-
mer lugar un hecho salvifico que se anuncia y luego, en consecuencia, el texto exi-
ge un cambio de mi vida.

No se va a la oracién en busqueda de ideas, formulaciones o imagenes para
la homilia, sino que se entra en ella desinteresadamente. Lo que no excluye que
estén constantemente presentes los afanes de la comunidad.

® Ibidem.
4 G. MICHONNEAU Y F. VARILLON, Hablemos de la predicacion, Barcelona, 1965, p. 44.
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La meditacion del texto sagrado de la predicacién debe estar apoyada por
una actitud de oracién a lo largo de la semana.

«Pero no olviden que debe acompariar la oracién a la lectura de la Sagrada
Escritura para que se entable didlogo entre Dios y el hombre; porque a El hablamos
cuando oramos y a El oimos cuando leemos las palabras divinas»*.

En este sentido nunca la predicacion esté acabada, sino que permanece vi-
va en un proceso de crecimiento, como Maria que «guardaba todo esto y lo medi-
taba en su corazén» (Lc. 7,19).

La tarea del predicador sera escuchar dia a dia la voz de Dios y traducirla a
los fieles. Sélo cuando el predicador se ha dejado interpelar por el texto, puede co-
locar también a su comunidad bajo el mismo. Se trata de hacer pasar el sentido de
la pagina sagrada a la vida propia y a la vida de los fieles. En la meditacion esta el
predicador completamente solo con la palabra biblica de Dios; la comunidad esta
también con él, pues sin ella no puede meditar como sacerdote. Como pastor co-
noce la vida verdadera de la comunidad, los casos reales, los ejemplos e historias
que son recientes, el pedazo de evangelio que aqui y ahora es actual, él sabe lo que
conviene hacer. La meditacion es el puente donde se encuentran la palabra de Dios
y el hombre de hoy. Es como si el predicador tuviese que llenar de vida el trabajo
que un «redactor» le ha dado para imprimir.

San Juan nos da el fruto de su oracién-contemplacion: «lo que hemos visto
con nuestros ojos, lo que contemplamos... os [o anunciamos a vosotros» (1 Jn 1,1-
3). Asi deberia ser cada predicador en la homilia. Se correria menos el riesgo de dar
la impresion de demostrar una tesis de «teologia sentada» o de mantener una ide-
ologia. «La predicacién se deriva de la plenitud de la contemplacion»*. Meditacion
y pastoral son las dos fuerzas nutricias, de las que puede crecer la predicacion. La
una lleva a la profundidad biblica, la otra a la profundidad de la vida humana. Si la
predicacion fuera solamente la transmision de datos objetivos, como en una clase
de Fisica, y para esa transmisién fuera por tanto indiferente quien la realiza, la me-
ditacién no tendria importancia en la preparacion de la predicacion. Pero la predi-
cacion sélo es posible en esa fusion de la verdad con la persona del predicador. Por
eso la meditacion es la via mas fecunda para la predicacion®.

La predicacion no puede ser sin oracion. La oracion, segun la recomendacion
de San Agustin, debe acompanar antes y después a la predicacion:

«Cuando un orador tenga que hablar al pueblo o a un grupo més reducido...
ore para que Dios ponga en sus labios palabras propicias... Y finalmente, den gra-

4 Varicano i1, Dei Verbum, 25.
2 G, TomAs DE AcuiNg, S. theol. lI-lf, . 188, a. 6.
4 HAENDLER, O., Die Predigt® (Berlin, 1960), p. 185.




52 BIBLIA'Y PREDICACION

cias por el feliz éxito del sermoén de Aquél de quien no dudan que recibieron el don
de hablar, para que asi el que se gloria se glorie en Aquél en cuyas manos esta-
mos nosotros y nuestros discursos»*.

Para D. Angel Herrera, «deben caldearse las homilias, en el sagrario y en la
oracién... La palabra de Dios, sea cual fuere el tono, el lugar y el auditorio, no pue-
de servirse fria»*®. Si lo primero que la liturgia sefiala es que el sacerdote pida la
asistencia divina, Ut sanctum evangelium tuum digne valeam nuntiare, también pa-
ra su explicacion fructuosa antes que nada es necesaria la oracion, la peticion hu-
milde a Dios y la meditacion personal de la Palabra divina®.

El Concilio Vaticano Il espera de los sacerdotes que «teniendo ante los ojos
que es el Sefior quien abre los corazones y que la grandeza no viene de ellos
mismos, sino de la virtud de Dios, en el acto mismo de ensefiar la Palabra de Dios
se unirdn mas intimamente con Cristo maestro y se dejaran conducir por su
Espiritu»*’.

La oracién, por consiguiente, es necesaria en el predicador para dejarse
conducir por el Espiritu y no por intereses personales o ideas propias. El predicar
con palabras aprendidas, «aprendidas del Espiritu», exige que el predicador «oran-
do por si y por aquellos a los que va a hablar, sea antes orante que orador»*.

El esfuerzo principal de la predicacién no hay que hacerlo en el ambon,
sino ya antes de llegar alli; una predicacion se tiene que preparar con diligencia
mediante el estudio, la oracion y la meditacion. Como decia D. Bonhoeffer, el
predicador debe encontrarse con la palabra de Dios: en la mesa de estudio,
preparando seriamente su ministerio con la ayuda de los oportunos subsidios
y comentarios; en el reclinatorio, orando la palabra que va a predicar, de modo
que no sdélo sepa hablar «de» Dios, sino ante todo hable «a» Dios en su oracion
personal; y finalmente en el pulpito, dejando que en el momento mismo de su
ministerio resuene en él mismo, antes que en sus hermanos, lo que Dios nos
comunica®.

«Entre un sermén “trabajado” y un sermoén “orado”, la diferencia es —para
F. Varillon— como de la noche al dia. El primero procede de los conocimientos que

“ gan AcusTin, «De doctrina christiana», Libro 1V, cap. XXX. n. 63, en Obras de San Agustin XV (Madrid,
1957), pp. 347 s.

4 HERRERA, A., La palabra de Cristo, | (Madrid, 1953), p. LXVIi.

% REVUELTA, J. M., «Introduccién», en HenassacH, F, e. a., Sinodo 74. Predicacion, Evangelizacion (Ma-
drid, 1974), p. 16.

4 VaTicANO I, Presbyterorum ordininis, 13.
% San AausTiN, «De doctrina christiana», Libro IV, cap. 15, en Obras de San Agustin, XV (Madrid, 1957).

“ Citado por ALDAZABAL, J., «Predicacién», en FLORISTAN, C., y Tamavo, J. J. (eds.) Conceptos fundamen-
tales del cristianismo (Madrid, 1993), p. 1066.
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se tienen referentes a Dios; el segundo de los conocimientos que se tienen de
Dios. El predicador que no ha “sentido y gustado interiormente” a Jesucristo (san
Ignacio) transmite ideas, pero no comunica un “sabor”. Por mucho que los fieles
oigan predicar cada domingo, no pasaran de conocer a Jesucristo “de oidas” (Job
42, 5). No son principalmente unos conocimientos lo que El quiere que los hom-
bres tengan de EI.

Hay sermones trabajados sin oracién. No puede haber sermones orados sin
trabajo»®.

5 MICHONNEAU, G. Y VARILLON, F., Hablemos de la predicacion (Barcelona, 1965), p. 177.
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Historia del Cristianismo
en Aragén - V
Rev. Aragon. Teol. 16 (2002) Domingo J. Buesa Conde

La dinastia de los Ramirez tuvieron siempre muy presente una idea que mar-
c6 absolutamente todo el devenir de la historia eclesidstica altoaragonesa en |os
primeros tiempos, quizas una idea que ya heredaron de sus antepasados los re-
yes de Pamplona y condes de Aragdn. A todos ellos les parecié que era necesa-
rio evitar el resurgimiento de la vieja diécesis de Huesca, la sede que contaba con
el prestigio de hundir sus raices en el mundo romano, como una medida adecua-
da para asegurarse el control politico de esa lglesia naciente y para evitar la recu-
peracién de una sede en cuyas manos acabarian muchas propiedades, que la con-
vertirian en una potencia econémica que seria muy poco controlable’.

Esta idea fue la que aconsejé cuidar totalmente como se hacia el transito de
un obispado limitado a los valles a otro que ya tuviera controlada la llanura, fértil
tierra y granero de una poblacion expansiva. Ese paso debia ser vigilado por los
propios monarcas, los cuales intentaban conseguirlo negociando con un papado
que —djia a dia— va adquiriendo mas poder y mas autoridad moral. Un paso en el
que también se debia compaginar la voluntad de la familia real, las ambiciones de
los primeros clérigos del reino y la planificacion de la politica pontificia que esta-
ba en manos de los monjes cluniacenses.

Al mismo tiempo, se ha ido gestando a lo largo de la primera mitad del siglo
X! un mundo de creciente religiosidad, en el que hemos visto como el obispo se
ve obligado a abandonar el primitivo refugio de Sasabe en busca de una nueva se-
de, méas notable y mas carismatica. Una busqueda que el rey entiende necesaria
pero que no le gusta que sea dirigida por los propios prelados aragoneses. Una
busqueda, en fin, que puede acabar con todas las apetencias reales si esos pre-
lados itinerantes tuvieran la idea de sugerir la recuperacion de la sede oscense,
cuestion que seria tan bien vista por Roma como mal vista por Aragon.

La accién del monarca se enmarca en la autoridad que posee, cada vez mas
consistente, y con la cual disefia una politica de grandes acciones que van a con-

' Esta interesante y acertada tesis la plante6 DURAN GupioL cuando analiza el tiempo altomedieval de la
iglesia aragonesa en las Actas del Estado actual de los Estudios sobre Aragon (Zaragoza, 1979), Il, p. 717.
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vertir el viejo reino en un moderno estado. Sancho Ramirez, entre 1064 y 1094, lo-
grara que este proceso territorial se convierta en una auténtica cruzada y que su
monarquia se vea bendecida por el papa de Roma, aquiescencia que le convierte
en un hombre ungido por Dios para gobernar ese avance hacia la llanura. Venta-
jas tendra muchas con este respaldo eclesial, pero también se vera obligado a ce-
der en otras ocasiones y a permitir que los legados romanos vayan imponiendo su
criterio en muchas cosas del vivir diario. Caso principal fue la definicién precisa del
obispado aragonés, itinerante y poco consolidado, que necesitaba ser ajustado a
la normativa canénica de su personalidad urbana.

Por eso, al mismo tiempo que se iba solucionando el grave problema
planteado por el obispo Sancho de Aragén, se encontrd que la mejor solucidn
pasaba por no romper definitivamente con la curia pontificia que —como era
notorio— no estaba de acuerdo con la ampliacién de obispados que defendia el
monarca Sancho Ramirez —mas en concreto, no ahondar mas el desacuerdo con
la esperanza real de poder asentar obispado en la capital y villa real, un obispado
que fuera ocupado por una persona controlable y fiel a ios planteamientos del rey
Sancho—.

Por esa razén estaba claro que lo mejor era dejar pasar los pocos afios
qgue le guedaban de actividad al obispo Sancho y esperar su muerte, mientras
se encomendaba el gobierno pastoral cotidiano del reino a otro joven prelado que
—a modo de colaborador y ayudante— acabaria haciéndolo innecesario.

De esta manera, el rey Sancho tiene las manos libres y especialmente libres
si el prelado que suple al anciano obispo es su propio hermano el infante Garcia.
Tan libres que, en contra de la opinion del propio papado, decide que seis afios
antes de morir el obispo Sancho de Aragén, que se ha refugiado en la paz del
claustro de San Juan de la Pefia, su hermano ya figure como obispo. Pero, ha-
biendo un obispo de Aragén, es conveniente resolver y buscar una moderna vin-
culacion topografica al nuevo prelado. Y esa ciudad en la que se van a sentar las
bases candnicas de la nueva prelatura es Jaca, una localidad que posee el presti-
gio de haber sido una vieja urbe romana y que ademas es un dominio privativo de
la familia real aragonesa.

En el tiempo del episcopado de Sancho, entre los afios 1058 y 1076,
este prelado ha ido recibiendo diferentes denominaciones, con las que aparecia
como testigo en algunas decisiones reales. A la primitiva denominacién de
«obispo en Aragoén» (entre 1058 y 1073), le suceden las de «obispo en Aragon
y en Sasabe» (en 1066), «obispo en Aragdn y en Sobrarbe» (entre 1059 y 1064) y
ademas la de «obispo en Jaca», esta ultima concretamente en dos documentos de
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los afios 1058 y 1068, dos piezas documentales que no parecen sospechosas de
haber sido falsificadas?y que nos permiten pensar en la presencia habitual y do-
méstica del prelado en los dominios familiares de los Ramirez, quizas mas que en
una intitulacién basada sélo en la residencia candnica de la institucion.

Todo esta preparado para que en los primeros meses del afio 1077, desde
luego entre enero y febrero, se ponga en marcha el Obispado de Jacay se nombre
titular del mismo al infante Garcia Ramirez; curioso personaje que terminara en-
frentado a su hermano por multiples causas, entre las cuales esta el mermado po-
der econémico que deja el rey Sancho a esa sede episcopal.

Con esta decision, formulada sin contar con la aprobacion romana, se pone
en marcha el Obispado jacetano, que estara en la vieja ciudad de Jaca hasta la con-
quista de Huesca, acaecida en el afio 1096, momento en el que el obispo comenza-
r4 a denominarse Obispo de Huesca y se dara por concluida la vieja voluntad real
de frenar la recuperacion de la estructura diocesana oscense. Pervivira, no obstan-
te, ese recordatorio de la sede jaquesa en la denominacion episcopal de Obispo de
Jaca-Huesca, hasta que en 1571 fueran nuevamente separadas las diocesis®.

Al mismo tiempo en el que se plantea la drastica actuacién en la sede occi-
dental aragonesa, se documenta una accion similar en la sede oriental aragonesa.
Cudl fue la causa de este proceso no lo sabemos, pero conocemos que el obispo
Salomén fue depuesto —o quizas solamente obligado a renunciar a su sede—y
que acabd encerrado en el monasterio de Ripoll, del que habia sido monje ante-
riormente. El obispo Sancho volvié también al claustro de su juventud, al monaste-
rio de San Juan de la Pefa.

Como telon de fondo de esta operacion, percibimos que este obispo, persona
de gran cultura literaria, fue destituido porque «los suyos le acusaron». Una denuncia
que llega después de que el prelado dedicara todo su episcopado (1064-1 075) a me-
jorar la situacion econémica de su obispado y a poner en marcha las reformas pro-
movidas por el legado Hugo Candido*. Mal pago para tan buenos servicios.

2 | as referencias documentales a las intitulaciones episcopales de Sancho estan en La Iglesia de Ara-
g6n durante los reinados de Sancho Ramirez y Pedro | (Roma, 1962), p. 105, cuestion 1, 3, de Antonio DURAN Gu-
pioL. En concreto, los dos documentos que mencionan a Jaca son: el de 1058 que dice episcopus domnus San-
cius in laka y el del 19 de octubre de 1068, que indica episcopo don Sancio in laka.

s Para este asunto, ver el estudio de Demetrio MANSILLA sobre «La reorganizacion eclesiastica espafiola
del siglo XVI», publicada en Anthologica Annua, 4 (1956), pp. 132 a 168. Como veremos, en 1571 se separan las
didoesis de Jaca y de Huesca, se crea la de Barbastro, se erigio de nuevo Teruel y posteriormente Albarracin se
desgajo de la de Segorbe (1577). Las bulas se fechan el 18 de junio de 1571 y las emite el Papa Pio V.

+ Manuel lcLEsiAs COSTA, Roda de Isabena. Historia y Arte (Huesca, 1989), pp. 28 a 31. Iglesias plantea
que fue destituido porque «los suyos le acusaron», sin decirnos nada méas. Pero dado el clima de agitacion reli-
giosa descrito, «es posible cayese bajo la presién de recelos y acusaciones ante el monarca, de abades y cléri-
gos con aquellos disfraces progresistas». El obispo muri6 el afio 1097.
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El entorno espiritual del nuevo Obispado

Conviene ir analizando la curiosa situacién del entorno socioeconémico en el
que nace el obispado de Jaca, el tiempo histérico que hizo posible la creacion de
esta sede aragonesa, la necesidad de unas nuevas lineas de espiritualidad desde
las que entender mejor la operacion de organizacion eclesial que se lleva a cabo en
la segunda mitad del siglo XI. En principio, un proceso en el que las gentes impli-
cadas en la tarea van buscando la mas absoluta fidelidad a la palabra de Dios, un
mensaje cuya exigencia de difusién masiva les incita a una religiosidad activa y no
exenta de cierta belicosidad, a una religiosidad en la que adquiere gran importan-
cia la pobreza®.

Ademas, como es ldgico, todo ello ocurre en un mundo en expansion eco-
ndémica que comienza a ser controlado por una nueva generacién, por una activa
juventud, que se arriesga por la consolidacién del espacio urbano y por la reacti-
vacion de las rutas comerciales®. Por una juventud que se divide en dos bloques,
los que apuestan por ese renacer econdmico y los que aspiran a vivir en el ideal de
la pobreza; en el caso de estos ltimos, con un modelo que estara intimamente uni-
do con el movimiento canonical en cuanto que hay que acercarse al ejemplo ascé-
tico de «seguir desnudo a Cristo desnudo»’. Y es que el propio movimiento refor-
mador (buscando la pobreza) se intenta escapar de una economia profundamente
rural y agricola que habia dominado las estructuras religiosas que eran, ante todo,
herederas de la regla carolingia de Aguisgran.

En esta lucha contra un mundo dominado por los monasterios, los habitan-
tes de las ciudades pronto van a considerar que deben ser en parte protagonistas
y por ello apuestan por hacerse presentes, en este proceso, a través de sus pro-
pios vastagos. Los grandes linajes, como he sefialado en otra ocasion, introducian
algunos de sus vastagos para poder controlar el sefiorio de la Iglesia, materializan-
do el lazo espiritual entre la aristocracia y los clérigos y defendiendo, al mismo

* No se puede olvidar que el papa Gregorio VIl habia deseado lanzar esta reforma en la mitad del siglo
Xl, cuando sélo era el archidiacono Hildebrando, pero en el sinodo romano de 1059 las cosas no salieron como
se esperaba y los padres sinodales se limitaron a aconsejar a los sacedotes la conveniencia de «poseer en co-
mun todo lo que obtenian de la Iglesia». Consecuencia de ello, el papado tiene que buscar el someterlos a vivir
en comunidades sujetas a la autoridad de los sefiores laicos y, por ello, bajo el control de los obispos. En esta li-
nea se expresa M. H. VICAIRE en su trabajo sobre L 'imitation des apétres: moines, chanoines et mendiants (IVe-
Xille siécle), (Paris, 1963).

® Motivo de reflexion es la descripcion que hace Georges Dusy, pp. 72-81, de todo este fenémeno en su
La vita comune del clero nei secoli Xl e XIl (Milan, 1962). Nos referimos a un trabajo reformado e incorporado lue-
go en el libro Hombres y estructuras de la Edad Media (Madrid, 1978), con el titulo «Los canénigos regulares y la
vida econémica de los siglos Xl y Xll».

7 Se tiene por certero que la idea de vivir en la pobreza absoluta es un ideal cercano a San Jerénimo. R.
GREGOIRE habla de ello al estudiar «L'adage ascétique “Nudus nudum Christum sequi”», en Studi storici in onore
di O. Bertolini (Pisa, 1972), tomo |, pp. 395-409.
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tiempo, su propia participacion en el patrimonio canonical. Pero esta claro que don-
de se vivira con mayor virulencia este asalto a las jerarquias es en la ciudad, en un
medio urbano que esta mucho mas preocupado por las cuestiones mercantiles, en
un espacio en el que se demanda una pastoral més cercana a las necesidades co-
tidianas de estas gentes. Por ello «son el anuncio del Evangelio, la hospitalidad, la
caridad, la cercania al mundo que los monjes rechazaban», todas esas funciones
especificas que se sintieron en el deber de cumplir estos canodnigos, gue apuestan
por la vocacion hospitalaria derivada de esa nueva propiedad dirigida hacia la ac-
cién caritativa. Asegurada su economia, podian estar al abrigo de una comunidad
que les libraba de penurias y que lograba los ingresos necesarios para que la cele-
bracion liturgica se desarrollara en un marco digno de ella.

Consolidada su asistencia material y los recursos para su accion caritativa, la
reforma canénica fue extendiéndose con rapidez y llegé a la capital del reino, a la
vieja fundacién monastica de San Pedro el Viejo en el afio 1076, cuando el obispo
Garcia procede a introducir la norma de San Agustin en esa iglesia, pues «he deci-
dido segln decretaron los santos pontifices de Roma y fijaron el beato Agustin y los
restantes santos Padres, para honor de Dios y de San Pedro, principe de los apos-
toles, reunir en la iglesia de Jaca a los clérigos segun la tradicion apostolica, lle-
vando una vida de comunidad, no disfrutando de nada como propio ni consideran-
do nada suyo, sino teniendo todo en comun y alegrandose con la regla de nuestro
padre san Agustin, con una sola comida y habito...»%. Era necesario que detrds de
toda esta nueva espiritualidad, de esta novedosa forma de vivir la fe, fuera crean-
dose una élite de clérigos dispuestos a mantenerla en pie.

El obispo Garcia, infante aragonés

La persona que es llamada por el rey aragonés a ocupar la sede de Jaca es
el infante Garcia, su propio hermano. Un infante que fue el Gltimo hijo de Ramiro !
y de la reina Ermesinda, debiendo nacer entre los afios 1047 y 1049. Sin sobrepa-
sar la edad de cuarenta afios, morird en 1086 después de una intensa vida religio-
sa y politica. Noticias suyas tenemos muy pocas. Sabemos que en el afio 1068, el
18 de agosto, era citado como testigo al restaurarse la sede episcopal de Roda’.
Otro documento, fechado en Junio de 1076, nos habla de Garcia «al que llama al
obispado en Aragén»'y en julio de 1076, en Santa Maria de Ujué, cuando Sancho
Ramirez concede a los habitantes de ese lugar una amplia carta foral en atencion a

& DuraN GuDIOL, La Iglesia de Aragdn durante los reinados de Sancho Ramirez y Pedro /, p. 38.

* Angel CaneLLas, Coleccion diplomética de Sancho Ramirez, (Zaragoza, 1993), doc. n.° 12. Se le cita
Garcia «similiter teste».

© Angel CANELLAS, ibidem, doc. n.° 37, «Domno Garsea cui bocat episcopatum in Aragon».
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ser los primeros navarros que le reconocieron como rey, se produce una tercera ci-
ta del «(obispo don) Garcia en Aragon»''. Por Ultimo, el mes de octubre de 1076, en
un documento real (dirigido a Mir Arnal y fechado en San Victorian), igualmente es
referido como «obispo Garcia en Aragén»'2.

Estas menciones como obispo en Aragdn se mantienen hasta comienzos del
afo 1077, momento en el que cambia la intitulacion episcopal por la de Obispo de
Jaca. Esta primera referencia documental nos lleva a marzo del afio 1077%, mo-
mento en el que ya esta consumado el proceso de consolidacién del mapa eclesial
del rey Sancho Ramirez, un proceso gue conviene fijar con mas atencion si quere-
mos aclarar algunos extremos claves en la historia de las diécesis aragonesas. El
periodo de tiempo va desde noviembre de 1076 a febrero de 1077.

En la primera semana de Cuaresma que va desde el lunes 6 al domingo 12
de marzo de 1077, se expide un documento con el reparto real que se hace de los
bienes de Lope, un aragonés que se habifa convertido al islamismo y abjurado del
cristianismo. El documento se firma en San Juan de la Pefia, monasterio en el que
el rey pasaba todas las cuaresmas en meditacion y recogimiento, monasterio en el
que ya esta el Miércoles de Ceniza 1 de marzo de 1077. Y en el protocolo final se
habla del rey que lo ha concedido y de dos obispos: «don Garcia, hermano del rey,
llamado en el obispado jacetano»', y el obispo Blasco de Pamplona.

Si consideramos el momento en el que se firma el documento, la especial
religiosidad de esos dias y el asunto de que se trata, podemos suponer que se es-
taba inaugurando el obispado jacetano en la sagrada cueva de San Juan, ante to-
da la corte que acababa de llegar a sus muros, ante la silenciosa y condicionada
presencia del anciano obispo Sancho de Aragén, que esté refugiado aqui del com-
plejo vivir politico. Y nos permite apostar por esta idea el hecho de constatar que
a partir de ahora siempre se hablara del «obispo Garcia en Jaca», indicando ade-

" Angel CANELLAS, ibidem, doc. n.° 38, «(episcopo domno) Garcia in Aragone».

2 YeLA UTRILLA, El Cartulario de Roda (Lérida, 1932), p. 18. Ver también PADRE Huesca Teatro histdrico de
las iglesias del reino de Aragon, V, p. 162. La cita exacta es: «episcopus Garsia in Aragone».

3 En los primeros meses del afio 1077 hay que situar la donacién por el sefior Garcia Aznar a San Juan
de la Pefia del monasterio e iglesia de Santa Maria de Artasona, publicada por IBARRA en sus Documentos del rey
Sancho Ramirez, || (Zaragoza, 1913), n.° XL, en la que se cita a dos obispos: «episcopus dominus Belasius in
Irunnia et episcopus dominus Garsias in Aragona». Esta donacién debié de tener lugar entre enero y febrero. El
obispo de Pamplona es Blasco, que goberné la sede desde 1068 a 1078, momento en el que se haria cargo de
esa didcesis el infante Garcia (1078-1083), quien seria sucedido por Pedro de Rodez o de Anduque (1083-1115).
Ver p. 62 de Atlas de Navarra (Barcelona, 1977).

" Debe valorarse que el término latino Vocatus es un participio pasado del verbo Voco, verbo que pue-
de ser traducido por «Llamar. Nombrar, llamar por su nombre..., traer..., invocar». Horacio le da valor de invocado
y Plauto de ocupado. Ver pagina 924 del Valbuena reformado. Diccionario Latino-Espafiol... (Paris, 1860). El abla-
tivo episcopato se acompafia de un verbo de quietud, con la preposicion in.
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mas casi siempre su condicién de «hermano del rey»'* e incluso en una ocasion se-
fialandole como obispo en Pamplona y en otra como obispo en Aragén y en So-
brarbe’®.

El personaje que nos ocupa es un hombre de prestigio, resultado de unir su
condicién de infante con «sus brillantes cualidades: enérgico y vehemente, obsti-
nado en sus empresas, lleno de ardiente celo, estaba muy poseido de los derechos
de su ministerio. Aunque los miembros de la casa real aragonesa no se distinguie-
ran, ciertamente, por su talento ni por la brillantez de su ingenio, sin embargo, Gar-
cia fue en este aspecto una excepcion pues no carecio de inteligencia»'’. Como
clérigo se mostré muy preocupado por la reforma de las costumbres clericales y
por la extension de su didcesis, que fijaba sus limites desde el valle de Echo al Es-
te hasta el Géllego en el Oeste.

En el primer asunto destacan sus acciones por regular la vida de los canéni-
gos jacetanos —desde 1076— y la fundacion de la Casa de la Limosna de Jaca, or-
ganismo caritativo que alcanzé un gran prestigio en la «recepcion de pobres». En la
segunda tarea logrd un gran triunfo cuando su hermano el rey se hizo con el go-
bierno del reino de Pamplona, razén por la cual se vio elevado a la dignidad de
obispo pamplonés en 1078, al morir el obispo Blasco Gardeliz.

Pero esta conquista personal seria el punto cero de su caida en desgracia,
quizas por intentar acabar con los poderosos monasterios navarro-aragoneses y
por empezar a distanciarse de los planes de su hermano el rey, planes que eran mu-
cho méas modernizadores que los suyos, planes que se decantaban por la politica
romana mientras el obispo comenzaba a convertirse en el lider de un grupo de cla-
ra vinculacién conservadora e indigenista. La caida del obispo estaba acompana-
da ademas del ascenso de la condesa Sancha Ramirez, hermana del obispo y del
rey, la persona ideal para limitar el poder del rebelde Garcia de Jaca. Hasta tal pun-
to tenia el monarca claro este asunto, que incluso nombré a su hermana como ad-
ministradora de la sede pamplonesa y del monasterio de Siresa, dos agravios con-
siderables contra el prelado jaqués.

) s Ver los documentos 46, 47, 51, 56, 58, 59, 60, 64, 66, 72 o 77 de los documentos de la tesis doctoral
de Angel CANELLAS, La coleccidn diplomatica de Sancho Ramirez (Zaragoza, 1993). Ver documentos Xlil, XVI, XXII,
XXIH, XXIV, XXVl o XXX de SALARRULLANA, vol. | (Zaragoza, 1907), de los Documentos de Sancho Ramirez. Para
jos editados por IBARRA, vol. Il (Zaragoza, 1913), ver XLill, LVI LX, LXI, LXIV o LXVI.

s |ARRA, Documentos de Sancho Ramirez, vol. ll, doc. LX, 1083: «episcopus dominus Garsea frater re-
gis, tenens pontificatum culminis in Aragone et in Pampilona. Dominus Sancius abbas in Sancto Joanne». Para la
intitulacion de «episcopus dominus Garseas in Aragone et in Suprarvi», ver el documento LXI, correspondiente al
afio 1084 y en la donacion que hace Blasquita a San Juan de la Pefia de la villa de Lizaorria y varias fincas en Gi-
plzcoa, Biniés y Tolosana.

7 Clave es el retrato que ofrece Federico BALAGUER Rios, «El obispado de Aragon y el Concilio de Jaca
de 1063», EEMCA, vol. IV (Zaragoza, 1950), pp. 120-121.
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La caida en desgracia del obispo de Jaca

Cercenada la autoridad del obispo Garcia en tierras del poniente aragonés,
estaba claro que el siguiente paso era el enfrentamiento con los poderes eclesiales
del Aragén oriental. Para ello, se iban a servir de los conflictos de limites entre obis-
pados, asunto tan habitual como insalvable sobre el que el papa Pascual Il dicta-
minara en 1100 la imposibilidad de recuperar los viejos limites parroquiales de la ro-
manidad, puesto que «vueltos al derecho de los cristianos no se encuentra a nadie
gue pueda distinguirlos... Por lo tanto es oportuno que los limites de las parroquias
gue en todo son inciertos, se diriman por el consejo de los principes de las tierras,
los sabios y varones religiosos»™.

Las cosas se iban a empeorar para el obispo por esta linea. En concreto
cuando las didcesis de Jaca y Roda se disputen la amistad del rey Sancho Rami-
rez, para sacar mayores beneficios en la fijacion de sus propios limites al este de
Jaca y al oeste de Roda. Los roces fronterizos con Pamplona habian sido inexis-
tentes por la propia circunstancia de la presencia en la silla navarra del obispo ja-
cetano, por lo cual al estallar las discusiones territoriales al oriente de la didcesis
de Jaca, se vivieron con mayor violencia.

El conflicto entre el obispo de Jaca y el de Roda nos lo cuenta un Memorial,
del cual se conserva una copia de comienzos del siglo Xll en el archivo capitular os-
cense'®. El obispo que se enfrenta con Garcia de Jaca es Ramén Dalmacio, hom-
bre reflexivo y virtuoso politico que habia llegado a la sede rotense en el afio 1076
gracias al apoyo del mismo papa Gregorio VIl (al que debi6 de visitar) y tras ser ele-
gido en Terrantona, en presencia de varios obispos y abades del mediodia francés.

El obispo Dalmacio llegaba a Aragén en los primeros meses del afio 1077 con
un sustancioso privilegio para su nueva iglesia rotense y con una carta personal pa-
ra el propio rey?. Pero, a pesar de sus buenos apoyos, al rey no le agrado la llega-
da de otro eclesiastico de la érbita francesa, mucho menos cuando iba destinado
a la misma sede de Roda que el monarca pensaba integrar en los dominios del nue-
vo obispo que gobierna Jaca y Pamplona.

Como he sefialado, «las cosas se sucedian dentro de una clara alerta de la
corte aragonesa ante la, cada vez mas fuerte, influencia ultrapirenaica». Un miedo

8 \/ILLANUEVA, Viaje literario a las iglesias de Esparia, XV (Madrid, 1851), p. 287.

® Lo publicé KHER en Cémo y cuando se hizo Aragon feudatario de la Santa Sede. Estudio diplomaético
(Zaragoza, 1945), doc. V, pp. 321-326. Titulado «Sobre la contienda que sostuvieron los obispos de Jaca-Huesca
y de Roda acerca de Alquézar», se fecha en torno a 1110-1115.

2 \ledse KHeR, «El Papado y los reinos de Navarra y Aragdn hasta mediados del siglo Xil», EEMCA,
vol. I (Zaragoza, 1946), pp. 112-113. Ver nota 72 para fijar la eleccion de Raimundo Dalmacio en 1076.
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que se incrementa con la venida a Aragén del cardenal Ricardo, legado pontificio
gue se habia movido en tierras de Castilla y que llega para cuestionar algunas ac-
tuaciones del propio rey Sancho. Hasta tal punto es severo el legado romano, que
acusa al rey de «buscar en sus obras mas el favor de los hombres que el temor de
Dios y la salvacion de las almas», ademas de acusarlo de poner al frente de la di6-
cesis pamplonesa a una persona no bendecida por el papado.

Tras la primera parte de su actuacién, en la que el legado quiere dejar claro
que la Gnica autoridad es la del Papa, le llega el turno a la carta papal en donde se
decide «poner en guardia al rey Sancho sobre la existencia en su reino de una se-
rie de conspiradores, cuyos nombres no quiere darle y que deben estar empenados
en la destruccién de la iglesia con la ayuda de otras personas del reino de Aragon».
Decia textualmente asi: «aquellos que conspiran para la destruccién de la Iglesia
con otros principales de vuestro reino, de los cuales no sefialamos sus nombres».

Ocupado en graves tareas de consolidacion institucional, el monarca no ha-
ce caso de la denuncia romana y mantiene en el poder al obispo Garcia, contra el
que van los tiros, quizas por haber llegado a ser obispo de Jaca y por ocupar la se-
de pamplonesa sin el aconsejable consentimiento papal. A partir de este momento
el problema estaria dormido pero vivo, puesto que afios despues el rey Sancho re-
cupera esta idea de la traicidon y desata una auténtica guerra, después de haberse
encontrado el obispo de Jaca y el de Roda —dos enemigos claros— en San Juan
de la Pefia por iniciativa real en 1080, en concreto el sabado 13 de diciembre. El
monarca por un lado, protegiendo mas a los monasterios que al obispo, y el prela-
do de Roda intentando desprestigiar al infante obispo, fueron dos contrincantes
muy fuertes.

Durante tres afos, de 1080 a 1083, el obispo Garcia vera cdmo le crecen los
problemas y le aumenta el cerco, un asedio que alcanzara su maximo nivel cuando
se enfrente con el noble Fortufio Aznar (apodado Pepino de Biescas), que habia de-
sempefiado importantes cargos en el palacio real y que habia casado con Sancha,
mujer con la que estaba emparentado en grado prohibido por la legislacién cané-
nica. Cuatro hijos tenian ya cuando el obispo Garcia todavia no les daba el con-
sentimiento a tal enlace, momento en el que decidié anularles el matrimonio y ex-
comulgar al noble serrablés mientras viviera con su esposa?.

Con esta peculiar situacion, el noble decide pedir ayuda al otro obispo ara-
gonés, a Dalmacio de Roda, que era tenido como uno de los personajes eclesias-
ticos mas versados en Derecho canodnico. Y el obispo rotense prometié arreglarle

2 Ver lo que escribe de este personaje DURAN GuDIOL en su Historia de Alquézar (Zaragoza, 1979), pp. 37
a 39. Fue también sefior de Senegiié en 1075.
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la situacion, pero era necesario que para ello el noble Pepino de Biescas estuviera
en tierras dependientes del obispo de Roda. Y dicho y hecho, el noble pidi6 al rey
que le ayudara y el monarca acepté conceder a Roda las iglesias de la Honor go-
bernada por Pepino: las comarcas de Bielsa y Alquézar. Unas comarcas que deja-
ban de depender del obispo de Jaca, gracias a la voluntad de su hermano el rey y
a la influencia de su otra hermana la condesa Sancha, que estaba decidida a aca-
bar con el obispo por considerarlo enemigo.

Pero, puestos en pie de guerra, poco importaba desempolvar el aviso papal
y recordar que Garcia era reo de traicion hacia su hermano el rey, haciendo publi-
co que el obispo de Jaca queria ponerse a las 6rdenes del emperador Alfonso VI
de Castilla (que esta llevando una politica de expansion de gran envergadura has-
ta Zaragoza) con todos sus bienes. Dice el memorial que el rey «se perturb6» al sa-
ber de esta traicion familiar y de la posibilidad de que el obispo no marchara solo,
sino bien acompafiado de un grupo de nobles aragoneses. Habia llegado el mo-
mento de hacer frente al problema anunciado por el legado cardenal Ricardo en la
carta de finales del afio 1080.

El monarca se encamina hacia el castillo de Alquézar en abril de 1083, dis-
puesto a controlar una fortaleza que estaba siendo restaurada ante el peligro de la
invasion del rey castellano. Acaba de pasar la Cuaresma en San Juan de la Pefa,
monasterio en el que aun vive el depuesto obispo Sancho de Aragon y en el que to-
dos los monjes son contrarios a la politica antimonéstica del obispo Garcia. Con es-
tos antecedentes, es claro que el rey quiere castigar a su hermano ante toda la cor-
te. Y asi, posiblemente el domingo 16 de abril de 1083, en la fortaleza de Olson se
reline el monarca con el obispo de Jaca y con el de Roda. Y alli, ante toda la cor-
te, dicen que dio a Raimundo Dalmacio las «iglesias de Bielsa y de Alquézar y to-
do lo que pertenecia al obispado jacetano desde el rio Alcanadre hasta el Cinca,
mandando con gran amenaza para el obispo Garcia que si no queria perder los ojos
de su cabeza no volviera a pisar Alquézar ni la supradicha honor»*.

La suerte esta echada y el obispo tiene que retirarse a sus tierras de Jaca
acatando la decisién real, en compafiia de algunos personajes que permanecen a
su lado —como su hermanastro el conde Sancho Ramirez— y que piden al rey que
reconsidere esta dura actuacién contra su propio hermano. Gentes que estan dis-
puestos a salir al destierro con el infante obispo y que no seria prudente dejarlos
marchar. El memorial dice asi: «Los aragoneses vinieron al rey Sancho y le pidieron

2 \er texto latino en KHER, Cudndo y como se hizo Aragdn feudatario de la Santa Sede, p. 322. «Et vi-
dentibus et audientibus multis dedit Raimundo Dalmaz illas ecclesias de Belsa et de Alchezar et quicquid ad epis-
copum laccensem pertinebat a flumins Alcanatre usque ad Cinga cum magna cominatione precipiens Garsie epis-
copo, quod, si diligeret oculos capitis, non amplius ingrederetur Alchezar nec supradictum honorems.
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que devolviese a su hermano Garcia la “honor” que le habia quitado injustamente,
y que no lo obligase a salirse de la tierra, puesto que era mucha la gente que que-
rria irse»®.

Como ya escribi, frente a este conjunto de personas a los que podemos ca-
si calificar como bloque o partido indigenista «o hispanista» (en tanto que quieren
librarse de esta excesiva influencia romana en tierras aragonesas y defenderse del
papel prepotente de los legados y de la politica real que —buscando aliados— fa-
vorece Unicamente a los grandes monasterios dependientes del papado de Roma)
se encuentran los que hemos denominado grupo o partido europeista «o romano».
Entre estos Ultimos el propio rey, la condesa dofia Sancha, obispos como Raimun-
do Dalmacio (1075-1098), abades, monjes cluniacenses, gran parte de los nobles...,
se alfan aceptando las tesis de Sancho Ramirez que propugnan un total acerca-
miento a la sede de San Pedro y un claro acatamiento a los grandes consejeros au-
licos como el abad francés Frotardo de Thomiéres®.

Los meses pasan y en ellos quizas, segun apuntan algunos autores, pudo
darse una visita del prelado jaqués al papa Gregorio VI, que le dio la razon y le ex-
pidié una bula de apoyo «Apostolica Sedis», en un momento en el que el pontifice
carecia de fuerza y los propios cardenales le habian traicionado pasandose al ban-
do del antipapa imperial Clemente [I1*®. Con esta bula papal el obispo de Jaca logra
que el papa disponga —en contra de la opinién del rey— que la iglesia de Huesca,
en gran parte todavia en poder de los musulmanes, tan pronto como sea liberada,
sea tenida como cabeza y residencia episcopal; a la cual deberan someterse las
iglesias de Barbastro y Jaca. Mientras esto no ocurra, se da a la iglesia de Jaca li-
bertad y jurisdiccion sobre los clérigos y abadias del obispado, esa jurisdiccion de
la que los nobles y abades se habian apropiado injustamente, ademas de otras
concesiones®.

% E| Memorial publicado por KHer, Cudndo y cémo se hizo Aragon feudatario de la Santa Sede, p. 323,
dice «Audiens autem hoc Aragonenses venerunt ad regem S. et dixerunt ei quod redderet fratri suo Garsie epis-
copo honorem prescriptum, quem iniuste ei abstulerat, et non dimitteret eum cum militibus suis de terra sua exi-
re, qua maxima muititudo cum eo volebat ire».

2 Ver lo que escribo al respecto en El rey Sancho Ramirez (Zaragoza, 1978), pp. 55 a 60. En aquella oca-
sién se indicaba como elemento clave la oposicion a la reforma de la iglesia aragonesa en general. No debid in-
fluir nada el aspecto del rito y su destierro de la liturgia, al contrario que la creacién de nuevos entes de poder te-
rritorial muy amplio: los monasterios. Ver lo referente a este obispo en mi estudio sobre Sancho Ramirez, rey de
aragoneses y pamploneses (Zaragoza, 1996).

% Esta es la tesis planteada por KHER (1945) en su trabajo Cémo y cudndo se hizo Aragon feudatario de
la Santa Sede, p. 312, notas 47 y 48, que explica como el cardenal Pedro, bibliotecario y jefe de la cancilleria pa-
pal, abandoné a Gregorio VII; por lo que no es extrafio que presente el documento algunos problemas que pue-
dan inducir a considerarlo falso. Kher lo considera original y valido, fechandolo en los primeros meses de 1085.

% | 3 edicién del texto del privilegio la hizo Krer, Cémo y cuando se hizo Aragdn feudatario de la Santa
Sede, pp. 314 a 317. Lo fecha en 1084-1085. Antonio Duran Gudiol lo consideré falso y no acepta la existencia
del viaje a Roma, puesto que considera que lo hubiera mencionado el memorial que habla de este litigio.
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La oscura muerte del obispo

El rey Sancho Ramirez compagina esta rebelién eclesiastica con el manteni-
miento de una fuerte actividad guerrera contra el mundo islamico, tanto para con-
quistar tierras con las que cubrir las necesidades basicas de sus aragoneses como
para ampliar los dominios del cristianismo. Sus ejércitos se mueven triunfantes, pe-
ro con cautela, por las fronteras aragonesas del valle del Ebro hasta que se ven
obligados a enfrentarse con el rey musulmén de Zaragoza, que estaba ayudado por
el Cid Campeador y sus tropas mercenarias. Unas tropas que lograron derrotar a
los ejércitos del aragonés en las cercanias de Morella, el 14 de agosto de 1084, ha-
ciendo prisioneros tan ilustres como el propio obispo Dalmacio de Roda y el noble
Pepino de Biescas, los dos protagonistas indudables de la caida en desgracia del
infante obispo.

Mientras el Cid es considerado un héroe en Zaragoza, el rey Alfonso Vi de
Castilla es engafiado vilmente por los gobernantes musulmanes, cuestion que de-
sata las iras del castellano y los deseos de poner sitio a la capital del Ebro. Era la
primavera de 1086 cuando comenzaba el cerco que intentaba acabar con el reino
islamico mas poderoso del norte peninsular, un tiempo en el que se iban a desa-
rrollar importantes actividades diplomaticas entre las que nos interesa destacar una
de ellas.

Si recordamos que el rey esta enfrentado con el obispo Garcia, con su her-
mano, por multiples causas que van desde la oposicion del prelado jacetano al in-
cremento del poder monastico (que va en detrimento del episcopal) hasta la su-
puesta traicion, que dibujaron con precision algunos personajes: la condesa dofia
Sancha y el obispo Dalmacio de Roda, mas algunos nobles como el sefior Pipino
de Biescas (una traicién que se construyo sobre un supuesto acercamiento del in-
fante obispo hacia la persona de Alfonso VI); asi las cosas, el memorial nos explica
que «cuando el rey Alfonso fue sobre Zaragoza con su ejército, el obispo don Gar-
cia fue ante él y le mostré todo el problema, y como por mantener su amistad el rey
Sancho Ramirez le habia quitado parte de su obispado. Alfonso lo recibié benigna-
mente y le prometié darle el arzobispado de Toledo con tanto honor que pudiese
mantener mil caballeros».

Sin entrar en mas cuestiones, como la posible promesa de la sede primada,
el caso es que el asunto pone en alerta a la corte aragonesa, que se asusta del sé-
quito de nobles que acompafian al infante obispo. La entrevista entre el rey caste-
llano y el obispo aragonés tuvo lugar el lunes 6 de julio de 1086, momento en el que
—como escribié Kher— es clara «la situacién extraordinariamente precaria de San-
cho Ramirez frente al monarca castellano. Indudablemente el obispo Garcia conta-
ba con un gran partido en el reino, no tanto como obispo cuanto como miembro de
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la casa real, pues «los grandes aragoneses, que no querian dejarle salir, se pusie-
ron abiertamente contra el rey y le obligaron a ceder».

Concluida la entrevista, el obispo Garcia abandona el campamento castella-
no que sitia Zaragoza y se dirige hacia el interior de Aragon tomando el camino del
rio Gallego. A la vez los sefiores aragoneses (que estuvieron presentes en el en-
cuentro con el emperador) se disponen a explicar al rey Sancho Ramirez la grave-
dad del asunto y a pedirle que firme la paz con su hermano, al que consideran in-
justamente tratado por el monarca. Ellos le pudieron explicar como el obispo Garcia
en ningln momento se decidié a abandonar su tierra, incluso existiendo ofertas de
obispados castellanos tan notables como Toledo, y que nunca pensé en traicionar
al rey.

Sancho Ramirez valoré la amenaza de seguir en este estado de cosas, pues
«era mucha la gente que querria irse» con el obispo, considerando que el rey habia
obrado muy injustamente. Y ademas es muy posible que el mal estado de salud del
obispo fuera ya conocido. El rey —seguramente dolido por haber sido victima de
una intriga— decidié ordenar que los territorios quitados al obispo de Jaca le fue-
ran devueltos inmediatamente. Para ello «ordené al abad de Alquézar que devol-
viese al obispo Garcia toda la “honor” que le habia quitado», cosa que nunca se ha-
ra, pues el escriba real Galindo de Muro retardd y no escribi6 la orden, puesto que
él era implicado directo como abad de Alquézar.

Mientras tanto, confiado en que se cumplan las ordenes reales, el monarca
se acerca hasta Ayerbe para entrevistarse con su hermano el obispo Garcia. Corren
los dias de la tercera semana de julio, cuando los dos hermanos se entrevistan y el
memorial explica que «alli, en Ayerbe, el obispo comenzd a enfermar del mal que
murié. Al otro dia, antes de que el rey se volviese, fue ante el obispo y le rog6 que
no difiriese la recuperacion del territorio»?’.

El obispo y el rey se entrevistan en Ayerbe y el rey le aconseja al obispo que
recupere rapidamente el territorio de Alquézar que le devuelve. Aun va a verle una
vez mas antes de marcharse. Después, habiendo caido enfermo el obispo, se lo lle-
van hacia Jaca. Y en este camino de vuelta, remontando el curso del rio y pasados
los Mallos de Riglos, en pleno valle del Gallego y camino de Jaca, muere Garcia
Ramirez en Anzéanigo el viernes 17 de julio de 1086. El rey ha marchado hacia las
tierras de Sobrarbe, hacia el oriente del reino aragonés.

2 Edita KHER, Como y cuando se hizo Aragon feudatario de la Santa Sede. Utilizamos la traduccién que
da UsieTo ARTETA en su trabajo «¢Un ataque aragonés a Zaragoza en 10897», en EEMCA, vol. X (Zaragoza, 1975),
p. 680.
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Y precisamente desde esas tierras de Sobrarbe el abad Galindo, cuando co-
nozca la muerte del obispo Garcia de Jaca, se negara a devolver las cosas al esta-
do primigenio, no acatara la jurisdiccion del obispo de Jaca. Los canonigos de la
catedral jaquesa tampoco tomaran ninguna iniciativa, pues temen caer en laira del
poderoso obispo Ramén Dalmacio de Roda; enfado que provocaria la intervencion
en los asuntos jaqueses del temible abad Frotardo de Saint-Pons de Thomiéres, le-
gado pontificio, amigo del obispo rotense y sobre todo consejero todopoderoso del
rey Sancho Ramirez. Enemistarse con él podia suponer que fuera nombrado para
la sede de Jaca un nuevo obispo de procedencia monastica.

Y asi sucedid, pues en el verano de 1086 (julio-septiembre) se nombré obis-
po de Jaca a Pedro, un monje de San Juan de la Pefia®. Y mientras se enterraba al
viejo obispo y se ordenaba al nuevo, alli estaba la fabrica de la catedral, iniciada en
1080 y paralizada por orden real como un castigo mas a la rebeldia del obispo Gar-
cia, culpable de intentar defender la dignidad episcopal frente a la brutal ingerencia
de los monjes cluniacenses que entonces gobernaban la iglesia de Roma.

2 Gavira, Estudios sobre la Iglesia espafiola medieval. Episcopologios de sedes navarro-aragonesas du-
rante los siglos X y Xil (Madrid, 1929), p. 48.
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MUNDO RURAL
La lucha contra la usura. De las cofradias y
gremios medievales a las instituciones de
crédito en el sindicalismo catélico agrario
Rev. Aragon. Teol. 16 (2002) José Guarc Pérez

La vida cotidiana de las clases campesinas se ha caracterizado, en la mayoria
de las épocas, por ser una vida llena de estrecheces.

Tras la reconquista los campesinos fueron accediendo a la tenencia de la tierra
en régimen de enfitelsis. Los reyes y las érdenes militares concedian a los campesi-
nos porciones de tierra de forma perpetua, pero con la obligacion de mejorarlas y pa-
gar periédicamente una cantidad en dinero o en especie. Poco a poco los limites en-
tre el régimen enfitedtico y la propiedad completa se van desdibujando’, los
campesinos van accediendo a la propiedad de la tierra. Pronto aparece una escision
interna en la masa campesina: los labradores acomodados y los campesinos po-
bres/jornaleros.

Sobre las espaldas de los campesinos van superponiéndose diversos niveles
de cargas: han de soportar los efectos negativos de la climatologia; las cargas pro-
venientes de los derechos del sefior temporal; los impuestos de los concejos; los
diezmos y primicias de la iglesia...

La vida de los campesinos es realmente penosa. Para librarse de ella no es su-
ficiente la picaresca que, con frecuencia, se ven obligados a adoptar: entregar lo
peor del grano a los recaudadores que el sefiorio les envia periédicamente; no pagar
el diezmo por las granzas (los restos mas pesados de la cafia del cereal que no que-
dan bien separados al aventar la parva), dejando una importante cantidad de grano
camuflado entre la paja; satisfacer el diezmo con fa peor lana; vender corderos antes
de diezmar o diezmarlos a mano en lugar de «a portillo» (eligiendo los peores a ma-
no en lugar de separarlos al azar cuando pasaban por una puerta o portillo y sucesi-
vamente ir separando, de cada diez, uno)®.

Claro que la inmensa mayoria de los campesinos no tenia corderos que diez-
mar. El problema era la subsistencia: la escasez de harina o pan en la artesa y de tri-
go para la siembra.

' LaLENA CORBERA, Carlos, Sistema social, estructura agraria y organizacion del poder en el Bajo Aragon
en la Edad Media (Siglos XII-XV). Instituto de Estudios Turolenses,Teruel, 1987.

2 | atorre CIRiA, José Manuel, Economia y religion. Catedral de Huesca. Rentas y distribucion social
(S. XVI-XVIi), Institucién «Fernando el Catdlico», Zaragoza, 1992.
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En el medievo la pobreza no era considerada como una lacra social por las cla-
ses dirigentes, mas bien era entendida como una gracia divina: permitia el ejercicio
de virtudes como la resignacién y la humildad en los pobres y era ocasion de caridad
y compasién para los pudientes. Soélo cuando en los siglos XIV y XV las naciones
europeas padezcan una pobreza generalizada, se sometera a revision el concepto de
pobreza. Sera el humanismo renacentista el que la interprete como un mal producido
por el «orden» social y, por lo tanto, corregible en buena medida®.

Mientras tanto los campesinos, tanto si son propietarios como arrendatarios,
se veran empujados continuamente al limite de sus posibilidades: estomagos vacios
y graneros sin semillas para la siembra. En estas circunstancias se hacia necesario
acudir a algun tipo de préstamo o crédito para remediar la penuria. Y los prestamis-
tas se cotizaban caro.

Por los préstamos en dinero o en género los campesinos se veian obligados a
pagar intereses muy elevados. Caer en manos de un usurero suponia perder la ha-
cienda. Ya Dante habia dejado escrito que «quien entraba en casa de un usurero se
arriesgaba a perder no sélo su alma, sino peor todavia, sus posesiones»’. Prestamis-
tas usureros lo fueron los judios, mas no sdélo ellos. El més variado tipo de personas
con haberes en el mundo rural, se prestaba rapido a ejercer tan lucrativo oficio.

Tal era la situacion en el mundo agrario; de ella queremos partir para examinar
las respuestas que se fueron dando desde los ambitos de la Iglesia.

La institucion de los positos o montepios

La institucién de los pésitos nacié con el fin de luchar contra la usura. La pala-
bra «pdsito» hace alusion al depdsito en el que se guardaba el trigo de repuesto con
las miras puestas en la posible escasez de cereal a la hora de efectuar la siguiente
siembra y para hacer frente a las demandas de pan en los afios apretados. Si atende-
mos a la palabra «montepio» , monte, procede del italiano cantidad, montén, a la que
se une pio, con alusion a su finalidad social y caritativa; es, pues, el montepio el fondo
o caja de bienes almacenados con vistas a la atencion de las personas en necesidad.

Es conocida la opinién de que la patria de los primeros montepios fue ltalia,
donde por iniciativa de los franciscanos habria nacido en 1462, en Perugia, el primer
montepio, dando asi respuesta a uno de los problemas mas apremiantes que pade-
cian las gentes del campo, el de la usura®.

3 AA. V., llustracion y proyecto liberal. La lucha contra la pobreza. Cfr. Carmen Sanz AYAN, De la usura
al crédito, Ibercaja, Zaragoza, 2001.

4 SaBIo ALCUTEN, Alberto, Los mercados informales de la tierra en una comunidad rural aragonesa (1850-
1930), Madrid, 1996.

5 Fray BERNARDINO de Feltré, con sus predicaciones en pro de la agrupacion de las gentes en monte-pios,
origind una verdadera persecucion contra los judios hasta el punto de que en Florencia tuvo lugar un peligroso
motin contra ellos. Tal fue la situacion creada, que se le prohibié predicar en Venecia temiendo se desencadena-
ran parecidos alborotos.
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Con respecto a Espafa, es conocida la que se sefiala como la primera institu-
cién creada contra la usura: las «Arcas de Limosnas» promovidas por el conde de Ha-
ro y aprobadas por el papa Eugenio IV en 1431 (treinta afios antes que el montepio
de Perugia). Tendria que llegar el siglo XVI para que las autoridades locales y luego
las estatales llegaran a interiorizar la tesis de la «pobreza remediable»®. El cardenal
Cisneros crearia los positos de Alcala de Henares y el de Torrelaguna, su lugar de na-
cimiento.

En nuestra opinidn, fue en el seno de algunas de las cofradias medievales don-
de, adelantandose a las fechas citadas, nacieron en nuestra nacién los primeros p6-
sitos rurales como agrupaciones originales mediante las cuales los campesinos hacian
frente a los afos estériles, ya que la mezquindad de las cosechas no podia ser 6bice
para realizar la siguiente siembra, de la que dependia su misma subsistencia.

Dichas cofradias, nacidas en el seno de la sociedad gremial, son puestas bajo
el patrocinio de un santo y confirmadas candnicamente por los papas. Ascciaciones
de fieles que no so6lo tratan de regular la vida religiosa de sus cofrades, sino que or-
ganizan también, en numerosas ocasiones, la vida economica y social de sus miem-
bros dentro de las parroquias en las que estéan establecidas: atienden a pobres y vian-
dantes, entierran a los muertos, molturan aceitunas, aimacenan grano y dan origen a
novedosas instituciones de crédito.

Un ejemplo palmario de como los gremios se organizaban en cofradias de mu-
tuo apoyo, para dar cauce a sus intereses y necesidades especificas, lo tenemos en
la Cofradia de San Simén y San Judas, aprobada por Jaime | en 1218 y que daria ori-
gen a la famosa Casa de Ganaderos de Zaragoza’'.

Tampoco faltaron las cofradias en el seno de la sociedad campesina. Cofradias
que regulan la vida entera de los vecinos del lugar antes incluso de que los concejos
locales se hubieran organizado. Asi ocurre con algunas aldeas, dependientes de la
Orden de Calatrava en el Bajo Aragén turolense®. Asentada la Orden de Calatrava en
Alcaniz y su castillo, desde el que domina y custodia toda la comarca, los calatravos
guardan la zona de cualquier incursion musulmana una vez que éstos han sido ex-
pulsados de ella. Lentamente se va desarrollando la vida municipal. La villa de Alca-
fiiz va estructurando su organizacién municipal y agrupa bajo su dependencia a unas
cuantas aldeas del contorno. Estas aldeas, bajo dominio calatravo y dependencia de
la villa, van a organizar su vida local de forma auténoma al amparo y bajo la direc-
cioén de algunas cofradias religiosas.

Concretamente Valdealgorfa lo hace en la cofradia de San Martin y Santa Ma-
ria Magdalena, dos santos especialmente queridos para la citada orden militar espa-

& Op. cit., llustracion y proyecto liberal. La lucha contra la pobreza.
7 AA.VV, La Casa de Ganaderos de Zaragoza, |berCaja, Zaragoza, 1997.

& GuaRrc PERez, José, Valdealgorfa en la historia (de los inicios al siglo XVIil), Gobierno de Aragon, Zara-
goza, 1999.
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fiola. Dicha cofradia organiza y regula toda la vida de la aldea®: el molino oleario (don-
de los vecinos del lugar llevaban sus aceitunas a molturar anticipandose a las actua-
les cooperativas), los servicios asistenciales del lugar (el hospital de los pobres) y el
posito.

Los campesinos, a doce kilometros del castillo calatravo, organizan la vida de
su aldea y la organizan en el seno de una cofradia religiosa. Sabemos que la organi-
zacién del pdsito para el grano se inicié con los donativos voluntarios de los cofra-
des; la finalidad, prestar grano a los campesinos pobres y necesitados, cofrades o no,
vecinos del lugar o forasteros. El préstamo se hacia al principio sin ningun interés. A
titulo voluntario, y asi lo recalcaban las actas de la cofradia, el que habia recibido el
grano, al devolver lo prestado al tiempo de la cosecha, sdlo debia entregar un cuar-
tal de trigo por cahiz, o sea, el 1 por 24 al afio, a titulo de graneraje, conservacion y
medicién y no como un estipendio que implicara la intencién de convertir el pésito en
objeto de provecho y ganancia. Para evitar toda sospecha de negocio y abuso, se es-
tablecio la costumbre de entregar gratis a los pobres seis cahices de trigo en las pas-
cuas de Resurreccion, Pentecostés y Navidad™.

Como hemos dicho, los beneficios del p6sito no soélo estaban al servicio de los
cofrades, sino de todos los vecinos del pueblo y forasteros que lo solicitaban. En los
libros de la Cofradia y en los cuadernos del pdsito eran numerosas las notas y listas
de forasteros que se vieron atendidos; gentes de las villas de Hijar, Calanda, Morella,
San Mateo, Valderrobres, Maella, Caspe..., llegaban confiados en la generosidad y
magnanimidad del posito de Valdealgorfa, cuya fama se extendié por las tierras del
Bajo Aragdn y zonas proximas de la provincia de Castellon™.

El caso no debié ser Unico. Esta por estudiar el tema de las cofradias religio-
sas y sus instituciones de crédito orientadas a almacenar grano para la siembra en
afios de escasez, tratando de evitar la especulacion y la usura entre los vecinos de
los pueblos.

La existencia de este tipo de organizaciones de crédito en el seno de la vida
rural supuso sin duda el desarrollo de un determinado tipo de cultura. Y es que edu-
can mas los hechos que las teorias. Y la cultura se encarna en las personas. Hace-
mos esta acotacion por lo que a continuacion vamos a considerar.

Gerdénimo Ardid y Riques, nacido en Valdealgorfa hacia 1568, aparece como
cofrade en las listas de la citada cofradia de San Martin y Santa Maria Magdalena de

® PaRDO SASTRON, Salvador, Apuntes histdricos de Valdealgorfa, pp. 19-48, Bilbao, 1883. Ya a mitad del
siglo XV, la mencionada cofradia, imponia censos y llevaba una vida propia desahogada.

° PARDO SASTRON, Salvador, op. cit., pp. 40 y 46.

1 PARDO SASTRON, Salvador, op. cit. Si Salvador Pardo tuvo ocasion de consultar dichos libros y cuader-
nos, hoy ya no es posible. En el mes de agosto de 1936 fueron todos quemados en la plaza del pueblo, junto con
todo el archivo parroquial y las hermosas tallas goticas de la iglesia parroquial, por las columnas, fundamental-
mente anarquistas, llegadas al lugar desde Catalufia.
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dicha localidad™. A finales de ese siglo se traslada a Zaragoza a estudiar jurispru-
dencia. Graduado como doctor, comienza a ejercer su profesion en la capital de Ara-
gén. Su carrera fue meteodrica: consejero en la ciudad de Zaragoza, dos veces jurado
mayor, enviado al rey por los Estados de Aragoén, diputado en 1636, inquisidor de las
cuentas del Reino, asesor general de la orden de Calatrava de todo el reino de Ara-
gbn y un largo etcétera.

Gerénimo, estudioso de tantas leyes y fueros, lo que no habia olvidado era
cémo se organizaban los campesinos en el pdsito de su pueblo natal. En la ciudad
de Zaragoza, donde ahora ejerce en numerosas responsabilidades, existe un Monte
de Piedad regentado por el municipio. No es un pésito agricola, pero se sustenta en
los mismos principios contra la usura que los creados por los agricultores. En el Mon-
te de Piedad, mediante el depdsito de prendas, son socorridos los pobres y aun las
personas de oficios, también ellas con estrecheces.

La creacion de este Monte de Piedad aparece reflejada en el Archivo Municipal
de Zaragoza de esta forma: «Dos o tres afios ha que viendo los sefiores jurados la mu-
cha estrechura y esterilidad de los tiempos, han proseguido determinar de dar cargo
particular a los agentes que esta ciudad acostumbra a tener en Roma, que procura-
sen impetrar de Su Santidad, facultad de tener en ella un Monte de Piedad. Finalmen-
te recibio esta ciudad el despacho que muchos dias ha esperaba, concediendo a es-
ta ciudad privilegio y facultad de fundar este Monte de Piedad». Zaragoza, 1579%,

La constitucion del Monte de Piedad zaragozano es, en esos momentos, re-
ciente y existen no pequefias reticencias ante la nueva institucion por parte de algu-
nos vecinos que con el Monte de Piedad han visto disminuidos los ingresos que les
proporcionaban sus préstamos a terceros. El Consejo zaragozano se ve obligado a
intervenir para la salvaguarda de la nueva institucion creada para erradicar la usura.
Se nombra una comisién de abogados con la tarea de concienciar a la sociedad so-
bre la maldad de la usura. Geronimo Ardid y Riques es uno de ellos. No se les ocurre
nada mejor que publicar un pequefio librito de 24 paginas, tamafio folio, con el titulo
Invectiva contra el vicio de la usura y usureros™. En €l se leen frases tan contunden-
tes como ésta: «con la cobranza de usuras vienen a quedar los hombres destruidos
y acabados y reducidos a gran pobreza»'°.

2 A Gerénimo ARDID, el P. La Tasa y siguiéndole a él Nicolds Sancho, ex-Prior del Monasterio de Rueda
y autor de una historia de Alcafiz, lo hacen oriundo de esta poblacién. Se fundan en que él mismo lo dijo en sus
«Alegaciones pro patria». Nada extrafio ya que en ese aiio Valdealgorfa todavia no se habia separado de Alcafiz.
La Concordia de separacién es de 1624; esa misma Concordia en su pagina 111 dice que Geronimo es hermano
de Juan Tomas Ardid, natural de este pueblo (Valdealgorfa). En la fundacion en 1630 del convento de Clarisas en
Valdealgorfa, el notario publico de este pueblo, D. Hermenegildo Andreu, testifica una escritura de poder por la
que los Jurados y Consejo de Valdealgorfa facultaban a «Miser Gerdnimo Ardid, natural de este pueblo y residente
en Zaragoza» para el otorgamiento de cuanto fuere necesario. Cfr. Concordia 1624, Archivo municipal, Valdeal-
gorfa. Apuntes histéricos de Valdealgorfa, PARDO SASTRON, S., Bilbao, 1883. Valdealgorfa en la historia, GUARC PE-
REZ, J., Zaragoza, 1999.

¥ Archivo municipal de Zaragoza, caja 495, sig. 23-23-15, afio 1579.

“ Cfr. llustracion y proyecto liberal, pp. 85 y 90; Salvador PARDO SASTRON, op. cit., pp. 176-177.

s E| librito citado se encuentra en la Biblioteca Nacional, V. E. 197/76.
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Si, como acabamos de ver, un turolense de Valdealgorfa, Gerénimo Ardid, jugd
un papel importante en la lucha contra la usura y en el mantenimiento del primer Mon-
te de Piedad de Zaragoza, otro turolense del pueblecito de Valbona, obsesionado
también por las funestas consecuencias de la usura, el padre Piquer, lograra erigir el
primer Monte de Piedad en la ciudad de la Corte.

La obra del padre Piquer iba a estar basada en dos elementos que resultan lla-
mativos para nuestra actual mentalidad: la ayuda a los necesitados vinculada a la re-
dencién de las almas del purgatorio.

Desde que el 3 de diciembre de 1702, nombrado el padre Piquer capellan de
la cuerda de contralto de la Capilla Real, colocara en su habitacién del madrilefio
Hospital de la Misericordia una pequena hucha, la primera cajita de animas, va a
orientar todos sus esfuerzos a la consolidacion del Monte de Piedad madrilefio. El pa-
dre Piquer estaba firmemente convencido de que las dnimas del purgatorio otorga-
ban su proteccion a quienes se la pedian. Recordemos el dicho medieval: «Cuando
la limosna cae en el cepillo, sale el alma del purgatorio».

El padre Piquer establece su montepio sin ninglin animo de lucro y lo coloca
bajo proteccion real. Esto queria decir que sustraia su monte de piedad a la jurisdic-
cion eclesiastica. Si su nominacion como Patronato Real estuvo en la clave del éxito
del montepio, la independencia de su obra respecto a la Iglesia fue fuente de nume-
rosas desavenencias con parroquias y conventos: sus cajitas de animas para el de-
posito de donativos hubo de instalarlas en casas y establecimientos particulares, ya
que numerosos elementos del clero secular y regular le negaron su permiso para co-
locarlas en templos y oratorios.

Nuestro proposito en estas paginas es rastrear el hilo conductor de la lucha
contra la usura en el mundo campesino desde el angulo de la Iglesia, hilo conductor
que discurre bajo diversos horizontes desde su nacimiento en plena sociedad gremial
hasta los inicios de la época industrial.

Hemos detenido nuestra mirada en dos aragoneses singulares, Gerénimo Ar-
did y el padre Piquer, porque son dos figuras que, cada uno a su modo, nos mues-
tran un abanico mas amplio de la lucha contra la usura descubriéndonos cémo ésta
pasé desde ambitos religiosos a desarrollarse en los terrenos del Estado.

Geronimo Ardid, de talante profundamente religioso'®, pone todo su penetrante
pensamiento en contra de la usura, gracias, sin duda, a lo aprendido en su infancia
entre los campesinos de su pueblo natal, que se agrupaban en el pésito de su cofra-
dia". Sus experiencias infantiles fructificaron en un apoyo decidido al montepio mu-

** La familia Ardid, familia adinerada, tuvo en la iglesia parroquial de Valdealgorfa un lugar reservado de
enterramiento, dicha familia costeé el retablo del altar del Santo Angel, en el que figura el escudo de armas de la
familia: una A formada por monedas (ardites) y a los lados dos leones y flores de lis.
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nicipal de Zaragoza. Unos criterios adquiridos en un ambito religioso se hacen fuen-
te de energia para una organizacion civil.

El padre Piquer, enmarcado en unos paradmetros de religiosidad puramente tra-
dicional, acierta a unir la devocién a las almas del purgatorio, con la ayuda a los ne-
cesitados en el monte de piedad madrilefio. Buen conocedor de lo arraigada que es-
taba en el alma popular la creencia de que las limosnas aceleraban la salida de las
almas de los difuntos del purgatorio, no duda en poner tal convencimiento al servicio
de su obra pia. Y lo hace situando el control de su obra fuera del control de la Igle-
sia. De alguna manera es un exponente anticipado de lo que desde la sociedad poli-
tica se va a tratar de hacer en adelante: sustraer los positos nacidos en el seno de la
comunidad cristiana al control de la Iglesia.

Aquella primera intuicion de lucha contra la usura, nacida en ambitos eclesias-
ticos, habia prendido pronto en algunos municipios. La primera ley que ordenaba todo
lo relativo a los positos es de 1584; por ella la administracion y superior inspeccion
de ellos quedaba en manos de los ayuntamientos y del Consejo de Castilla, si los
montepios eran municipales, y en manos de los fundadores y de los prelados en el
caso de los eclesiasticos.

Los nuevos tiempos

En 1753 el Marqués de Campo Villar, Superintendente de los positos del Rei-
no, ordend que en la localidad en que no existieran pésitos se crearan. En 1792 el nu-
mero de pésitos municipales era de 5.240 y los pios y particulares eran 2.833. Su-
mados sus fondos en metalico y tras un riguroso arqueo de sus granos, el montante
total de todos los pésitos del Reino ascendia a 444.000,000 reales de vellon™.

La sociedad gremial fue puesta en crisis en la segunda mitad del siglo XVIII. Y
los gremios van a ser los nuevos perdedores, dada su dificultad para adaptarse y
competir con las nuevas modalidades econémicas. Por concesion de la Corona, los
gremios venian controlando todas las actividades productivas. Cuando la Corona in-
tenta revitalizar la economia, descubre desconcertada que su politica pone en peligro
las instituciones que regulaban las actividades de los gremios y, por tanto, la situa-
cidon econdmica de las personas en ellos agrupadas.

Por su parte, los liberales no se andan con tantos remilgos. Si bien estan dis-
puestos a aceptar la existencia de los gremios en cuanto organizaciones benéficas, no
estan dispuestos a aceptar sus privilegios monopolisticos y reguladores del mercado™.

17 Sy padre, Jerénimo Ardid, notario de Valdealgorfa, habia asistido a las Cortes, reunidas en Monzdén por
Felipe Il, para la jura de su hijo y presunto heredero Felipe Ill.

8 PARDO SASTRON, Salvador, op. cit., p. 51.

% Un decreto de las Cortes de Cadiz dice: «todos los espafioles y extranjeros residentes en el pais pue-
den establecer fabricas de todo tipo sin necesidad de permiso... y pueden practicar cualquier industria o comer-
cio Util sin ser examinados por ningin gremio».
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Las presiones sobre los pdsitos por parte del poder civil fue en aumento. Una Real
orden de 1790 imponia a todos los pésitos un cuartillo de real de vellén por fanega
de grano. En 1799, con ocasién de la guerra con Francia, se ordena a todos los poé-
sitos la aportacion de la quinta parte de sus existencias para los gastos de guerra.
Los positos eclesidsticos trataron de eludir este dictamen, pero el 7 de marzo de 1801
una orden terminante les da un plazo de siete dias para que pongan a disposicién de
los Reales provisionistas del Ejército el total de sus haberes, si es necesario. Las gue-
rras del siglo debilitaron totalmente los poésitos eclesiasticos y, poco a poco, los que
lograron subsistir fueron pasando a manos municipales.

A lo largo del siglo XIX la sociedad entera va a experimentar una transforma-
cioén continua, fruto del desarrollo del capitalismo. Todo va siendo sometido a la fuer-
za del mercado. La funcién reguladora que ejercian los positos rurales va siendo re-
emplazada por el mercado del crédito emergente, pero el desarrollo del sistema
financiero en el mundo rural es lento tanto en el &mbito de las instituciones publicas
como en las privadas de tipo cooperativo.

Los que disponian de un patrimonio significativo para avalar los préstamos ne-
cesarios para su explotacién agraria podian conseguir tipos de interés més bajos,
pero los que debian someterse a las redes de prestamistas locales se veian atrapa-
dos por tipos de interés mas alto.

A esto habria que afiadir la temporalidad de las cosechas. El ciclo de éstas
marcaba el ritmo de los ingresos y gastos de los agricultores. La mayoria de ellos, que
no podia retener parte de sus productos para sacarlos al mercado en el momento
oportuno, veia devaluados sus precios al tener que vender en las épocas de gran
oferta y bajos precios. Si a esto afiadimos unas cosechas muy inciertas, la crisis es-
taba servida®.

Pero hagamos un inciso para completar el marco. Unas nuevas fuerzas socia-
les entran en liza. Habia sido durante el sexenio democratico (1868-1874) cuando el
movimiento obrero, desvinculandose de los grupos burgueses, habia comenzado a
andar caminos propios, sobre todo a partir de la entrada de Espafa en la | Interna-
cional en 1870.

El anarquismo, con tres importantes focos en Barcelona, Andalucia y Zarago-
za, tenia sus lugares privilegiados de desarrollo en la fabrica y el latifundio. En 1879
nace el Partido Socialista Obrero Espafiol en una linea alejada del anarquismo. Pablo
Iglesias, a pesar de ser hijo de un hortelano gallego de El Ferrol, centra su socialismo
en sefialar y denunciar la contradiccidn burguesia-proletariado, dando escasa impor-
tancia a los campesinos en el proceso de cambio social. En 1888 se constituye la
UGT, integrandose al afio siguiente en la Il Internacional.

2 AA. V., «Aceite, carlismo y conservadurismo politico. El Bajo Aragdn durante el siglo XiX», Al-Qannis,
n.° 5, Taller de Arqueologia, Alcafiz, 1995. Adridn SHUBERT, Historia social de Esparia 1800-1990, Nerea, Madrid,
1991,
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Estos movimientos sociales emergentes encuentran un caldo de cultivo ade-
cuado en el mundo obrero. También la condicién del mundo agrario era deprimente.
Oigamos a un autor de la época:

Nosotros, que hemos viajado por una gran parte de Esparia, que tantas sierras,
tantos barrancos, tantas sendas hemos cruzado jcudntos pobres pastores, cuantos
pobres labriegos hemos visto que s6lo tenian en su zurrén unos mendrugos de pan
de centeno duro, negro y de sabor desagradable, como Unico alimento para todo el
dial?.

La enciclica «Rerum Novarum», precedida de no pocas iniciativas de tipo so-
cial nacidas en el seno de la Iglesia, sobre todo fuera de Espafia, fue una bocanada
de aire fresco para un sector de cristianos también en nuestra patria, mientras que
una porcidn del clero espafiol iniciaba, a raiz de la enciclica, una campana para pedir
la conversién del papa, decantado, segln su opinién, por el socialismo.

En realidad, en el seno de la Iglesia cundia una cierta sensacion de descon-
cierto ante el tinte anticlerical con el que se presentaban los nuevos movimientos po-
liticos y sindicales. Es maés, llegé a cundir la opinién de que, si el mundo obrero se
encontraba ya muy alejado de la Iglesia, era urgente que ésta acudiese al mundo ru-
ral con empuje redoblado.

Sumandose al movimiento desencadenado en Espafa tras la enciclica de
Ledn XllI, un grupo de aragoneses inicia en 1903 la Liga Catdlica, que en 1904 pasa
a denominarse Accién Social Catdlica. Al tercer afio de su existencia, crea la Caja
Obrera de Ahorros y Préstamos de la Inmaculada Concepcién, con un capital de so-
lo 500 pesetas. Durante unos afios la Accién Social Catélica centrd su principal acti-
vidad en el mundo obrero y ciudadano®.

Entidades de crédito

Los dirigentes de la A.S.C. comprenden que urge extender al mundo rural ara-
gonés la obra comenzada en la ciudad. El Estado no era ignorante de la extrema fra-
gilidad del pequefio agricultor. Baste recordar que entre 1886y 1890 la Hacienda na-
cional habia embargado 200.000 explotaciones agrarias. Se barajaban propuestas y
propuestas, pero desde el Estado nada se hizo. El periodo que va de 1872 a 1919 es
el de cuarenta y siete afios de proyectos, informes y debates sin solucion alguna.
Mientras tanto las palabras del padre Vicent, «el labrador victima de la plaga de los
usureros que le chupan la poca vida que le queda, camina rapidamente hacia la rui-
na», prendieron en numerosas personas de la Iglesia.

21 MALLADA, Lucas, Los males de la patria, 1890.

22 | a Accidn Social. Revista, Mariano de Pano et alii, n.° 41. Zaragoza, mayo, 1925. Una coleccion
completa de La Accién Social y de La Paz Social se encuentran en el archivo de la Accién Social Catdlica,
¢/ Don Jaime |, 33, pral., al que en la actualidad dedica una atencion esmerada en su vida de jubilado, D. Ale-
jandro de la Cal.
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Pero antes de que se decidieran a salir a los nlcleos rurales, los propios pue-
blos aragoneses se habian puesto a andar. La creacidn de Cajas de crédito venia ya
siendo una realidad en algunos lugares de Espana. El V Congreso Catdlico de Burgos
de 1899 se habia caracterizado por atender sobre todo a la problematica agraria. Ha-
bia concluido con la determinacién de fomentar gremios de labradores «para que sus
justas quejas sean oidas y satisfechas sus razonables reclamaciones». Insisti6 en la
necesidad de crear pésitos, cajas rurales Raiffeisen y bancos agricolas. Este Con-
greso tuvo tal resonancia, que Joaquin Costa, cotejando sus conclusiones con el ma-
nifiesto de la Camara Agricola del Alto Aragén de 1898, decia: «el programa del Con-
greso Catdlico de Burgos no es el del Congreso Catélico de Burgos, jese programa
es nuestro!l»®,

Veniamos hablando de los pioneros de las Cajas de crédito rurales. En 1901 el
zamorano Luis Chaves habia recorrido su provincia explicando el llamado sistema
Raiffeisen. Otros estudiosos del tema, como el padre Vicent, se acercaron también a
su conocimiento. Incluso el marqués de Comillas manifestd un serio interés por este
novedoso sistema de crédito, aunque las ideas del Marqués eran sumamente reac-
cionarias.

El origen de este tipo de institucion de crédito estuvo en una aldea de Wesfa-
lia en 1818. Friedich Wilhelm Raiffeisen, luterano y de familia campesina, buscaba un
sistema que remediara la descapitalizacion del agro. En su determinacién encontro el
apoyo del clero catdlico de su patria.

El sistema Raiffeisen estaba basado en la solidaridad ilimitada de todos los so-
cios. La falta de bienes de los socios para garantizar el préstamo que recibian, que-
daba resuelta desde el momento en que todos los socios de la entidad respondian
por todos y con todos sus bienes. El lema que adoptaron era bien significativo: «Unos
por otros y Dios por todos».

El ejemplo del zamorano cundié rapidamente en Navarra, donde el cura de Oli-
te, Victoriano Flamarique, con el apoyo de Antonino Yoldi, profesor de sociologia en
el Seminario de Pamplona, creé en 1904 una Caja local con el sistema Raiffeisen. Y
no sin dificultades. Pronto los ricos del pueblo comenzaron a decir que la responsa-
bilidad ilimitada de los socios jugaba a favor de los que nada tenian y nada podian
perder y que, si los pequefios propietarios accedian a mas tierra en propiedad, auto-
maticamente iban a subir los jornales al escasear los trabajadores disponibles para el
trabajo en las grandes explotaciones.

El ejemplo navarro gané adeptos en Aragoén, donde se comenzo a adoptar el
mismo modelo Raiffeisen, aunque matizado con alguna aportacién de cuotas por par-
te de los socios. En 1905, aunque sin el nombre de Caja Rural, existia una caja po-

% Archivo Historico Nacional, Seccién de Diversos, Tituios y Familias, leg. 113. El texto aparece en un co-
mentario manuscrito puesto por Costa al margen de un ejemplar del Boletin del Consejo Nacional de las Corpo-
raciones Catolico-Obreras, IV (1889).
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pular de crédito en Torrellas. Ese mismo afio los parrocos de Casbas® y Fuencalde-
ras fundaron Cajas Rurales en sus pueblos y al afio siguiente el parroco de Sesay el
notario José Palmés constituyeron en el pueblo un sindicato y una Caja. El parroco
de Casbas, Julian Avellanas, comienza a recorrer los pueblos de la didcesis de Hues-
ca dando a conocer su iniciativa; el de Fuencalderas recorrié la montafia de la Jace-
tania dando conferencias con el mismo fin®.

La onda llegé a la didcesis de Zaragoza, de tal forma que en 1907 habia ya seis
Cajas y en octubre de 1909 eran ya al menos 28, en todo el territorio aragonés. La
creacion de Cajas anduvo muy ligada a la creacion de sindicatos agricolas con los
que, en ocasiones, formaban un todo unitario.

En enero de 1906 el ministro D. Rafael Gasset promulga la Ley de Sindicatos
Agricolas. El padre Vicent, siempre atento, dijo de esta ley que era la mas favorable a
la agricultura desde tiempos de Felipe Il. En 1909 la Accion Social Catélica crea el
Sindicato Central, al que en principio denominan Unién Diocesana de Asociaciones
Agricolas, que se integra en la Federacion Agraria Aragonesa; nace una nueva enti-
dad de crédito, la Caja Rural®.

Desde 1906, el zaragozano D. Inocencio Jiménez venia insistiendo en la nece-
sidad de que los curas, como oportuno complemento del ministerio parroquial, pro-
pagaran las ideas sociales, ilustrando la accion de sus feligreses, y encauzaran sus
iniciativas para que los sindicatos agricolas nacieran cristianos y vivieran robustos?.

De la Junta de la Accion Social Catélica, en 19086, a propuesta de su presiden-
te D. Mariano de Pano, surgi6 la idea de celebrar una Asamblea de Obras Sociales
catolicas. Pronto se sumd a la idea Inocencio Jiménez y posteriormente el padre
Vicent. Convocada por el Arzobispo de Zaragoza y celebrada entre el 16 y el 19 de
octubre, a ella asistieron numerosos pueblos de Aragon representados por sus alcal-
des, parrocos y concejales.

Los frutos de la Asamblea no se retardaron. El 3 de noviembre de 1906 escri-
bia Inocencio Jiménez: «los curas rurales piden, y con razén, ayuda inmediata. Hacen
falta propagandistas que les ayuden a orientar la opinién en cada localidad. Y hacen
falta también hombres préacticos que acompafien a los propagandistas para fundar
solidariamente esas Obras»®. Pocos dias después el pueblo de Ainzén era testigo del

2 E| cura de Casbas, Julian AVELLANAS, fue un personaje interesante y un luchador infatigable. Ver su li-
brito Respuesta de un cura campesino a un ministro de la Corona, Huesca, 1923. Un ejemplar, en Biblioteca del
Seminario Metropolitano, Zaragoza.

%5 ANDRES GALLEGO, José, Pensamiento y accién social de la Iglesia en Esparfia, Espasa Universitaria, Ma-
drid, 1984.

% EsTARAN MOLINERO, José, Catolicismo Social en Aragdn (1870-1901), Zaragoza, 2001.

77 JimENez, Inocencio (seudénimo Le Soc), Revista E Pilar (Accion social. La Mision del dia), n.° 1.188, afio
24, mayo 26, Zaragoza, 1906.

= JimEnez, Inocencio (Le Soc), diario EI Noticiero (Accion Social del Clero. Los frutos de la Asamblea),
n.° 1.684, 3 noviembre, Zaragoza, 1906.
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primer acto de propaganda que D. Inocencio Jiménez realizaba en pro de los sindi-
catos agricolas y cajas rurales®.

El mapa de Aragén se llend de sindicatos agricolas y cajas rurales, estas Ulti-
mas en numero inferior al de aquéllos, pero también numerosas. En 1916 el numero
de cajas rurales de Aragén se aproximaba al centenar.

Reflexion final

Hemos tratado de dar unas pinceladas que nos aproximaran a la realidad del
compromiso de los cristianos en el tema de la lucha contra la usura en el mundo ru-
ral desde los tiempos de la baja Edad Media hasta los tiempos del llamado catolicis-
mo social. Como toda obra humana, todo este proceso estuvo sin duda lleno de li-
mitaciones. Con respecto al catolicismo social, algunos han hablado de él como de
fracaso. Asi la voluminosa obra de Domingo Benavides, El fracaso social del catoli-
cismo espariol*®.

Sea la que sea la opinién final de los historiadores sobre el fenémeno del ca-
tolicismo social, lo que si es digno de resaltar, por encima de las innegables limita-
ciones, es la cercania de muchas personas de iglesia a los problemas concretos de
la gente y la creatividad que los llevd, mas alla de las puras lamentaciones, a com-
prometerse en acciones concretas para dar solucién a los problemas. Supieron de-
jarse interpelar por la vida intentando sacar el cristianismo de las sacristias y promo-
ver acciones concretas que en algin momento y en algunos aspectos no carecieron
ciertamente de ambigledades.

Derrumbado el Antiguo Régimen, eran tiempos en los que las nuevas ideas em-
pezaban a poner en cuestion la cerrada catolicidad en la que se queria encerrar a los
sindicatos nacidos al amparo de la Iglesia. Un nimero significativo de dirigentes ca-
tolicos, abiertos a los signos de los tiempos, lucharon denodadamente, aunque final-
mente con muy poco éxito, por dotar de una mayor autonomia a las organizaciones
nacidas en el seno de la Iglesia, lo cual supuso no pocas fricciones en el interior del
movimiento catélico®. En su descargo no podemos olvidar los tintes anticlericales
con que habian surgido y se presentaban los nuevos movimientos sociales de la épo-
ca, fruto por otra parte en alguna medida, de actitudes cerradas de la institucion ecle-
siastica.

2 GonzALEZ HERNANDEZ, Vicente, Aragon en la historia social de Espaiia (1871-1936), CAl, Zaragoza, 1986.

% BenaviDes, Domingo, El fracaso social del catolicismo espariol. Arboleya Martinez 1870-1951, Nova Te-
rra, Barcelona, 1973.

3 GuARC PeRez, J., Militante, Revista del Movimiento Rural Cristiano. Alfonso Xl, 4, 6.°. Madrid. A partir
del numero 333, octubre de 2000, ha publicado una veintena de articulos sobre el Catolicismo Social que mues-
tran las distintas sensibilidades de las personas protagonistas de aquel movimiento, especialmente en el mundo
rural.
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Sumando nuestro opinidn a la de no pocos, creemos que, si el proceso hubie-
se tomado una orientacion distinta y mas abierta, quizés, y recalco lo de quizas, se
hubiesen ahorrado a la Iglesia espariola posteriores consecuencias no deseadas. Nos
referimos a la forma como se entendié la participacion de los cristianos en la socie-
dad politica. Claro que faltaban unos lustros para que se viera con claridad que el
cristiano es a nivel personal como debe ejercer su compromiso politico o sindical®.
Compromiso al que el cristiano podrd llegar desde su propia vocacion personal naci-
da, alimentada y discernida en el seno de su propia comunidad de fe.

Nuevos tiempos nos plantean nuevos desafios. No ha desaparecido el lugar
publico para la Iglesia de nuestro tiempo, pero el lugar publico de la Iglesia hoy, ya no
es el Estado, ni la sociedad politica, sino el seno de una sociedad civil y auténoma®.
El Concilio Vaticano Il nos ensefié a respetar la distincion entre las actividades que
los cristianos realizamos en nombre propio ( aunque profundamente «almadas» por el
Espiritu de Jesus) y «las que podamos llevar en nombre de la Iglesia en comunién con
los pastores»®.

Para nosotros querriamos, sin embargo, el compromiso con la vida que asu-
mieron numerosos fieles y curas, como hemos podido ver, implicdndose en los pro-
blemas de las gentes del mundo rural de su tiempo. Toda una llamada para nuestra
Iglesia actual y para tantas personas con una tarea evangelizadora en este mundo ru-
ral en crisis, en el que vivimos. Este desafio requiere fortaleza renovada, confianza en
la presencia del Sefior, pero también creatividad.

Al fondo de todo esto, la Encarnacién del Verbo y la urgente llamada del Espi-
ritu a la propia encarnacion.

%2 SABIO ALCUTEN, Alberto, Labrar democracia y sembrar sindicalismo. La Union de Agricultores y Gana-
deros de Aragén 1975-2000, Zaragoza, 2001. El autor nos muestra (pp. 19 a 59) la participacion de los militantes
del movimiento JARC (Juventud de Accidn Rural Catdlica) en el nacimiento del sindicato UAGA (Union de Agri-
cultores y Ganaderos de Aragén). Aquellos militantes cristianos (jovenes y sacerdotes) tenian claro que el sindi-
calismo por el que luchaban junto con otros grupos y personas debia ser un sindicalismo no confesional. Esta par-
ticipacion de cristianos en el nacimiento de los sindicatos agrupados en COAG, se dio igualmente en otras
regiones del Estado.

3 CASANOVA, José, Religiones publicas en el mundo moderno, PPC. Madrid, 2000. Puesto que veni-
mos hablando del mundo rural permitasenos sefalar que José Casanova, autor al que aqui hacemos referen-
cia y actualmente profesor universitario en Nueva York, naci6, como Gerénimo Ardid, en el pueblo turolense
de Valdealgorfa.

3 Vaticano I}, «Gaudium et Spes», n.° 76.
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|
Ramén Pignatelli, ¢un ilustrado?
Rev. Aragon. Teol. 16 (2002) Luisa Marco Sola

«... Me siento algo cansado y no puedo escribirte mucho. Tt escribeme
siempre y acerca de todo lo que te interese en la escuela. Yo creo que te gus-
ta la historia, como me gustaba a mi cuando tenia tu edad, porque se refiere a
los hombres vivos, y todo lo que se refiere a los hombres, a cuantos mas hom-
bres sea posible, a todos los hombres del mundo en cuanto se unen entre ellos
en sociedad y trabajan y luchan y se mejoran a si mismas, no puede gustarte
més que cualquier otra cosa. Pero, ¢es asi? Te abrazo. '

Antonio»'.

La Historia es, sin lugar a dudas, una de las disciplinas méas vulnerables, si
no la mas, a los cambios en el contexto social o en las tendencias interpretativas.
Desde instrumento del poder a justificacién de las ideologias més irracionales, la
investigacion histérica ha venido caracterizandose por las variaciones mas estruen-
dosas en el andlisis del hecho histérico, en principio inmutable. Pero lo cierto es
que, aunque toda investigacién que se precie debe presentarse como objetiva,
como ya dijo Antoine Proust: «la historia no tiene una esencia eterna, no es una idea
platonica».

Paralelamente, ocurre lo mismo con los personajes histoéricos, cuya persona
puede pasar sin reparos de la admiracion a la critica méas feroz, o viceversa.

Pignatelli, en suma légica, no solo no escapa de esta manipulacion sino que
puede llegar a ser considerado uno de sus paradigmas mas claros.

De este modo, la figura del canénigo ha fluctuado en sucesivos debates de ser
considerado bandera del aragonesismo (véanse por ejemplo las palabras que le dedi-
¢6 el Alcalde Corregidor de Zaragoza, D. Constancio Lépez y Arruego, cuando se
inauguré la estatua de Pignatelli en las inmediaciones del Canal: «Os recomiendo, que
no olvidéis jamas y que leguéis a vuestros hijos la memoria de este hombre. llustre por
su cuna, eminente por su patriotismo, excelso por su amor al préjimo, respetable por
su cardcter, y digno por todos conceptos, de la eterna veneracion de sus paisanos»?)

' Carta a Delio Gramsci, fecha indeterminada, «Lettere dal carcere», en Antonio GRAMSCI, Antologia,
seleccion y traduccion de Manuel Sacristan, México, Siglo XXI, 1977, p. 511, en P Ruiz Torres. «Politica y ciencia
de la Historia en la Universidad de Valencia entre 1868 y 1939», en C. FORCADELL e |. PEIRO (coords.), Lecturas de la
Historia. Nueve reflexiones sobre la historia de la Historiografia, Institucion «Fernando el Catélico» (C. S. I. C),
Exma. Diputacién de Zaragoza, Zaragoza, 2001.

2 En A. LasiERRA. Pignatelli: (ni inquisidor ni mujeriego), en la revista Aragdn, ferbrero, de 1925, pp. 19-22.
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a la critica mas feroz de sus actitudes y principios (como la que le dedica Casanova
de Signalt, en sus Memorias [12 tomos publicados por primera vez en Leipzig de
1826 a 1828] que trataremos mas adelante).

Asi, si bien no nos cabe ninguna duda de que el canénigo Pignatelli fue y
sigue siendo un personaje controvertido donde los haya, como bien sentencié F.
Baras Escola: «Alegoria civica de la aristocracia del Antiguo Régimen, primero,
mascardn de proa del orden burgués, después, emblema del aragonesismo con-
servador o populista, mas tarde, Pignatelli debe ser finalmente, objeto de analisis
histérico»®.

Uno de los debates mas encendidos sobre la figura de Pignatelli (personaje
polémico donde los haya) es el originado sobre la calificacion del mismo como
«ilustrado». Asi, R. del Arco y Garay, en una vision comparada del mismo con el
Conde de Aranda les dedica las siguientes palabras: «Pignatelli y Aranda, muy toca-
dos del altruismo que trajo consigo el enciclopedismo francés, dedicaron su aten-
cién preferente, siendo nobles por los cuatro costados, no a las futiles disquisicio-
nes genealdgicas, no a las insipidas discusiones plagadas de retoricismo de su
tiempo, sino a la proteccion del débil»*.

A este respecto, hemos de tener en cuenta que el canoénigo vivié en un
momento en que las elites locales se veian imbuidas por este espiritu ilustrado, de
tal manera que la comunién con estos principios se convertia en un medio de
ascenso social al que Don Ramén, a veces a su pesar, tuvo que recurrir.

Entrando, en primer lugar, en consideraciones ideologicas, son varias las
ocasiones en que Pignatelli se nos presenta como conocedor, cuando menos, de
las doctrinas econémicas de la llustracion. A este respecto es una piedra de togque
fundamental su participacion en la Real Sociedad Econdémica Aragonesa de Ami-
gos del Pais, de la que serd Censor Perpetuo y cuyo lema «Florece fomentando» se
le atribuye.

Este organismo, concebido como una reunion de los hombres mas capacita-
dos en cada capital de provincia para encabezar la cruzada econémica que debia
transformar el pais, nacerd a emulacion de la Vascongada de Amigos del Pais
(1765) y de la entonces recientemente constituida Sociedad Matritense (1775). De
igual manera, éstas habrian visto la luz siguiendo iguales pautas que en el extran-
jero, tal como Capmany se alegraba de observar: «a vista del gran numero de socie-
dades de ciudadanos de todos los estados a quienes solo el amor al bien publico y
a la humanidad forman de pocos afios a esta parte en todas las naciones de Euro-

3 En F Baras EscouA, «Pignatelli (1734-1793). Notas para un recuerdo histérico», en la revista Turia,
n.° 23, febrero de 1993, Zaragoza, pp. 25-41.

4 R. pEL ARco Y GARAY, «Dos renovadores de antafio. El Conde de Aranda y Pignatelli», en Nuestro Tiem-
po, n.° 233, 1918.
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pa. ¢ Quién no se lisonjeara con fundadas esperanzas de que las obras que salen de
estas fuentes tan respetables y de una multitud de escritores, animados todos de
un mismo espiritu y cuyas obras respiran el mismo celo, deben de verificar bien
presto la famosa Republica de Platon, ver pueblos filésofos gobernados por filéso-
fos?»5 Esta imitacion sera incluso aconsejada por el promotor de las Sociedades
Econémicas en Espafia, el Conde de Campomanes, procurador del Consejo Supre-
mo de Castilla.

En esta misma linea, hemos de poner de relieve la notable influencia que tuvo
la publicacion de la obra de éste (don Pedro Rodriguez de Campomanes y Pérez de
Sorribas, conde de Campomanes) Discurso sobre el fomento de la Industria Popu-
lar (Madrid, 1774)%, quien formula denuncias como la siguiente: «Sus mugeres é
hijos carecen de ocupacidn y encerrados los vecinos en grandes ciudades y pue-
blos, viven a expensas de la caridad de los eclesidsticos y de otras personas: llenos
de una lastimosa escasez, que no corresponde a la feracidad del suelo, y que no
depende seguramente de la pereza de los naturales, sino de la constitucién politi-
ca...»".

Animada por lo antedicho nacera la Real Sociedad Aragonesa de Amigos del
Pais, cuya fundacién tiene lugar el 15 de marzo de 1776, siendo elegido presiden-
te el Conde de Sastago. Tomara, asimismo, los estatutos de la Sociedad Matriten-
se, lo que era habitual en estas sociedades, que ademas de compartir una casi total
uniformidad en su constitucién, recibian un ejemplar de los Estatutos de la Socie-
dad de Madrid enviados por el poder central antes de autorizarse su creacion.

Los postulados de la sociedad, como en la generalidad de las Sociedades
Econdmicas, tendran como prioridad absoluta la agricultura (supremacia que le
habian conferido los fisidcratas franceses), abordando la mejora de los cultivos,
para lo cual propone estudios sobre la flora aragonesa y su aprovechamiento. A
este respecto es ineludible mencionar el trabajo compuesto por Felipe Calleja acer-
ca de las siembras y el cultivo de cafamo.

Por otro lado, tocaran también la recuperacion de los yacimientos mineros
cedidos a extranjeros, extremo que quedara reflejado en palabras del candnigo

s Discurso manuscrito de Capmany que se conserva en la Biblioteca de Catalufia, sobre el que ya llamé
la atencién P. VILAR en su articulo «Lobra de Capmany, model de métode historic», Bull. del Centre Excursionista
de Catalunya, XLIIl (1933), en J. SARRAILH, La Espaiia llustrada de la segunda mitad del siglo XViil, Fondo de Cul-
tura Econémica, Madrid, 1974.

s Con estos precedentes partira la orden de creacion del Fiscal del Consejo de Castilla (Campomanes),
siendo el Marqués de Ayerbe y el dean Juan Antonio Hernandez Larrea los encargados de llevarla a cabo, para lo
cual convocaron a las personalidades mas relevantes del patriciado urbano, entre ellas Pignatelli.

En consecuencia, no seria iniciativa del canénigo la formacion de la sociedad, como ya postulo F. Baras
Escola (Baras EscolA, F, «Propuestas para una mirada historica sobre Ramén Pignatelli», en Ramdn Pignatelli:
Estudios en el homenaje de su bicentenario, DGA).

7 RoDRIGUEZ CAMPOMANES, Fomento de la industria popular, Madrid, 1774, p. 73.
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como sigue: «Los cautos alemanes y sagaces franceses que han disfrutado por tan-
tos afos las minas del cobalto y de alumbre, no dejando sino una triste memoria de
nuestra ignorancia, despidanse para siempre de la Valle de Gistau y del partido de
Alcafiiz, pues ésta Sociedad hara ver, no solamente al Gobierno, sino al publico, las
utilidades que del trabajo de estas minas, y de otras de que abunda el reino, pue-
den sus patricios disfrutar»®.

De igual manera promoveran el fomento de la industria, importando para ello
métodos utilizados en otras regiones (de igual manera que la Sociedad Vasconga-
da se ocupaba de la metalurgia y la de Valencia de la industria de la seda), asi como
la extincion de las aduanas internas y proteccionismo comercial.

A continuacién, sobre todo por deseo de Campomanes, la Sociedad de Zara-
goza se interesara por los Gremios y la renovacion de sus trasnochados estatutos.

Finalmente, hemos de resefiar que la beneficencia también ocupara un lugar
destacado en el ideario de estos organismos, que la consideran humillante y con-
traproducente, frente a la ensefianza de un oficio, lo que permitiria a los humildes
ganarse la vida honradamente.

Estos dos Ultimos extremos aparecen analizados por Pignatelli en un docu-
mento del archivo de la Real Sociedad titulado Reparos al informe sobre hospicios
solicitado por el Consejo de la siguiente manera: «(...) la memoria que hace el Infan-
te de los excelentes parios negros y bayetas de Zaragoza, cuyo tinte y buen tejido los
hacia tan recomendables; de los Terciopelos, Damascos y Tafetanes, de ningun
modo favorece la idea de establecer la fabrica de estos géneros en la Misericordia.
Los famosos pafios negros y bayetas eran tegidos de seda especialmente de car-
mesi, esos vestigios del siglo pasado (que no pueden mirarse sin dolor) (...) cuyo tin-
te era perfectisimo, no se trabajaron por cierto en la Misericordia, frutos fueron de la
aplicacion y habilidad de los Gremios que florecian aquellos tiempos en Zaragoza.

Bajo estos antecedentes, ¢quanto mas facil seria promover y levantar unos
gremios decaidos que mantienen una gran parte de artifices en la ciudad, que pen-
sar en establecer de nuevo aquellas antiguas fabricas en un Hospicio, cuyo princi-
pal instituto debe ser recoger y alimentar a los pobres inhabiles y desvalidos? (...)

Si se atiende seriamente al instituto de estas Casas de Piedad se hallara que
siendo unos albergues en que se recogen y alimentan unas gentes desvalidas, que
no tienen disposicion para ganarse su comida, es del todo impropio pensar que en
estas casas se establezcan fdbricas de Lana, Seda y Lino, para cuyos artefactos casi
de nada sirven los que hay recogidos en ellas, habiendo de buscar de fuera un gran

8 Trascripcién de ARco Y GARAy, «Dos renovadores de antafio, el Conde de Aranda y Pignatelli», Nuestro
Tiempo, n.° 233 (1918).
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numero de operarios, para cuya subsistencia hay que separar la mayor parte del
producto de las fabricas; y se siguen a més de eso otros infinitos inconvenientes.
Pero el que més repugna a la piedad cristiana es que un Hospicio dispuesto regu-
larmente para la quietud, para el recogimiento y buena asistencia de sus moradores
se haya de convertir en una Escuela de Artes y de Oficios, y en una Casa de Con-
tratacion y de tréfico, donde por la mucha concurrencia es dificil el buen orden. Esta
sola circunstancia es capaz de retraer a las personas celosas y caritativas de aplicar
sus limosnas al Hospicio (...) pues las limosnas son y deben ser el principal patri-
monio de los pobres y de los Hospicios donde se recogen»°.

Encontramos aqui pues, por primera vez, un Pignatelli que se debate entre
contradicciones al no ajustarse su ideario personal con aquel de las instituciones
en que participa. Asi, si bien comparte los postulados de la Sociedad en lo relativo
a la necesaria recuperaciéon y modernizacién de los Gremios como creadores de
riqueza, rechaza la propuesta de establecer una industria en la Casa de Misericor-
dia (aunque, sin embargo, si se llevara a cabo la constitucién de una manufactura
en la Misericordia, como trataremos més adelante), que él mismo regia, aludiendo
a un tipo de caridad de corte mas cristiano, pues no hemos de olvidar que era
sacerdote (lo que también le sirvié para promocionarse).

Con ocasion de la primera Junta de esta Real Sociedad, celebrada el 22 de
marzo, el canoénigo sera el encargado de pronunciar el discurso inaugural. Este tex-
to en ningln momento podria definirse como un programa econdmico propiamen-
te, dando una predominancia absoluta a la retdrica y al orgullo patriético. Pese a
ello, si cuenta con una serie de postulados que nos permiten entrever el ideario ilus-
trado de la Sociedad Economica (a pesar de su escasa participacion activa en la
misma y que ésta siempre se adscribio a funciones meramente protocolarias,
cesando por completo en 1781).

En sus palabras plantea ya la finalidad de estas Sociedades que pretendian,
como hemos dicho, poner remedio a la penosa situacion de la poblacién espafiola
a través de reformas sociales y de planteamientos econdémicos que pasaban por la
mayor creacion de riqueza y la mejora de todas las ramas de la economia, pues,
como dice: «el emperio con que porfia se ha llegado a unir este nimero de socios,
me hizo creer que no esta extinguido en Aragdn aquel amor a la patria de nuestros
antepasados, y que a la misma nacion que supo conaquistar provincias y reinos no
Je son extrafias, y ama la Agricultura, Artes y Comercio».

s Archivo de la R. S. E. A. A. P, Reparos al informe sobre hospicios solicitado por el Consejo, signatura
1778 - / 108.

° Trascripcion de ARCO Y GARAY, vid.
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Las soluciones a estos problemas se encuadraban dentro de politicas mer-
cantilistas que pretendian consolidar el mercado interior con la supresién de adua-
nas interiores (a este respecto, algunos autores defienden que escribid un informe
sobre la necesidad de eliminar la aduana de Cadiz que no habria llegado hasta
nosotros) y proteccionismo frente a los productos extranjeros («podemos esperar
que substituyendo a los derechos que devuelven los ingleses por las primeras mate-
rias de Reinos extrafios que salen labradas de su nacidn, prohibicion de extraccion
de las suyas hasta con pena de la vida, y de igual manejo que observan los france-
ses de prohibir la entrada de nuestros artefactos, aun el de gratificaciones sobre
libertad de derechos a los que nos sacan las materias de que carecen y nos intro-
ducen las manufacturas que le sobran, haciéndonos cuasi sus colonos y vasallos;
las nuevas providencias, establecimiento de esta Sociedad, y sin duda la proteccion
que merecera al gobierno, nos hara si no superiores, a lo menos en nada perjudi-
cados en un ramo, tan inoportunamente»''). Estas propuestas vendrian ademas
acompanadas de una timida critica a algunas de las realidades estructurales del
momento, como la situaciéon de los Gremios, de la que ya hemos hablado. Sin
embargo, la totalidad de estas sociedades estuvieron muy mediatizadas por los
intereses de los estamentos privilegiados, que ademas de constituir la base de
estos organismos, se hallaban protegidos por una legislacion que les privilegiaba,
ejemplo de lo cual es el mismo Don Ramon.

Del entusiasmo por el nacimiento de esta Sociedad participargd también el
Conde de Aranda, con quien Pignatelli, ademas de compartir un mismo ideario,
mantenia una fluida correspondencia.

Asi, en la carta que éste dirige al candnigo con motivo de la fundacion de la
Real Sociedad le felicita con las siguientes palabras: «E/ objeto no puede ser mas
conveniente, si, verdaderamente, se concertase a fin de adelantar el cultivo para
facilitar la abundancia de los frutos de la tierra, la inversion de los que son propios
al sustento en los artefactos para que su naturaleza los hace propios, y la salida de
unos y de otros para beneficio de sus cultivadores y operarios»'?, incidiendo luego
en la importancia de que este fin primero no se viese desviado con el paso del tiem-
po, como a su parecer solia ocurrir.

Seréd esta Sociedad la que en 1784 cree la primera catedra de Economia Civil
y Comercio de Espafa'®, a cuyo titular don Lorenzo Normante' defendera la mis-

" Trascripcion de ARCO Y GARAY, vid.

2 Archivo de la R. S. E. A. A. P, signatura 1776-3 / 101, fecha 25/03/1776.

™ La Sociedad cred, ademas, las escuelas o cétedras de Hilar al Torno (1778), Agricultura (1778), Mate-
maticas (1780), Dibujo (1784), Flores a Mano (1784), Filosofia Moral (1785) y Derecho Publico (1785), asi como la
Real Academia de Nobles y Bellas Artes de San Luis (1792), el Real Montepio de Labradores del Arzobispado de
Zaragoza (1800) y la Caja de Ahorros de Zaragoza (1876), actual Ibercaja.

* Todas las Sociedades de Amigos del Pais tuvieron noticia del suceso y apoyaron a la aragonesa. Tam-
bién en Francia se hicieron eco de lo ocurrido tal como o relataba la Condesa de Montijo en una carta enviada al
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ma con ocasién de las criticas vertidas por fray Diego de Cadiz contra sus ense-
flanzas' (y las de la Real Sociedad, por consiguiente); todo ello insertado en el
debate sobre la licitud de los préstamos con interés.

Lo cierto al respecto es que no existen pruebas de la participacion personal
del candnigo Pignatelli en tal polémica, pero si conservamos el dictamen en que
don Juan Antonio Hernandez Pérez de Larrea defiende a Normante en nombre de
la Sociedad con palabras sobre la Gtil labor de la escuela y su fundacion: «Havien-
do los Amigos del Pais entendido que uno de los mayores beneficios que podrian
hacerse al comuin y a los particulares seria proporcionarles el conocimiento de la
verdadera felicidad publica, y de los medios seguros de cooperar a éella, traté de
establecer una Cétedra de Economia Civil y Comercio a semejanza de la puesta en
este mismo siglo en Napoles bajo los auspicios de V.M. y con el correspondiente
Real permiso abrié aula en Zaragoza el dia 14 de octubre de 1784 confiando la
ensefianza al socio D. Lorenzo Normante, Doctor en ambos Derechos y Abogado de
los Reales Consejos, cuya generosa oferta habia admitido V.M (...)»'.

En el mismo sentido, Pignatelli participara en el llamado Partido Aragonés,
liderado por el Conde de Aranda, que presenta un planteamiento politico censitario
aristocratico que entroncaria con el ideario enciclopédico, y que, aunque obedece
a la razoén social de la llustracion, nunca crey6 en la burguesia como clase capaz
de desarrollar un papel relevante en politica. En palabras de Costa: «Siempre serd
mas noble y simpatico, digamos también mas artistico y bello, el espectdculo de un
hombre que siendo précer y potentado, consagra sus vigilias a preparar la emanci-
pacidn econémica e intelectual de los humildes, emprendiendo una atrevida rectifi-
cacion de la historia; que siendo militar impetuoso probado en batallas y sitios, acu-
de a sofocar el motin con la persuasion y no con los carfiones, y lucha
temerariamente con el Rey y con la opinidn porque no declaren una guerra de
pasion y puramente quijotesca; que en su destierro de Epila, premio a su sinceridad
y a su patriotismo (se refiere al Conde de Aranda), le sorprende la muerte proyec-
tando acequias de riego y fundando escuelas; siempre serd, repito, mas hermosa la

Abate Clement: «Jaurais souhaité quiil (Estanislao de Lugo) vous e(t donné connaissance en détail de I'affaire d’un
missionnaire zélé mais peu éclairé, qui a troublé considérablement la ville de Saragosse au sujet des trois propo-
sitions défendues par un individu de la Société économique; comme cette affaire a fait grand bruit e prouve I'en-
thousiasme ou porte le faus zéle ainsi que le fanatisme des jésuites, qui en ont fait leur propre affaire, le roi a été
obligé de faire examiner le tout par une assemblée de personnes éclairées et dont on peut présumer que le mis-
sionnaire ne sera pas épargné». DE FRANGIS LoPEZ, en «Un sociodrama bajo el Antiguo Régimen», en el | Sympo-
sium de llustracion Aragonesa (1985, Zaragoza).

15 ANTONIO DOMINGUEZ ORTIZ, en su libro La Economia y los Reaccionarios, encuadra este episodio dentro
del enfrentamiento entre doctrinas que era generalizado en el panorama econémico de ese momento. FRANGOIS
Lopez, en su articulo «Un sociodrama bajo el Antiguo Régimen» (vid.), destaca este suceso como reflejo de la habi-
tual solidaridad en la Espafia contemporanea entre frailes, misioneros y las masas contra cualquier poder.

16 Archivo R. S. E. A. A. P, Dictamen sobre las difamaciones realizadas por el padre Cadiz al discurso de
Lorenzo Normante, fecha 12-12-1786, signatura 1786-7 / 103.
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figura de tal estadista y fildntropo, que la del burgués que combate fieramente, con
el brazo del Ejército, por el medro propio; y que tomando hipécritamente por ban-
dera la causa del pueblo, llegado el momento excluye al pueblo del reparto, se le
apropia lo suyo, le consume con sus locuras los Gltimos recursos, abusa de su infe-
rioridad, secuestrandole cobardemente la voluntad delante de la urna electoral, y lo
enfeuda y oprime y envilece y desangra»".

Asi, el Partido Aragonés se definiria, tedricamente, como una faccién (enton-
ces denominada cdbala) militar nobiliaria partidaria de conceder mayor poder repre-
sentativo a la aristocracia de alto rango (un grupo nobiliar pretendidamente «refor-
mista») enfrentandose por tanto a la preeminencia de los denominados «golillas»
(quienes decian caracterizarse por su comunién con la politica de Carlos llI).

No obstante, contrariamente a este planteamiento, el Partido no pasé de ser
en la practica un mero grupo de presion (colectivo que estaria mas concretamente
encuadrada en la figura de Aranda, y sus partidarios, y su interés por lograr un
mayor poder en la Corte) que tratd de lograr aumentar sus prerrogativas a través de
esta pugna con los «golillas» y «manteistas»; siendo sus actuaciones en la practica
mas acordes con la consecucion de sus fines que con su ideologia primitiva. Ejem-
plo de ello es que el mismo Pignatelli, de nuevo entre dos frentes, colaborara con
el «golilla» Floridablanca en la politica econémica que éste siguié en Aragon'®. A
estas alturas ya podemos vislumbrar, pues, un Pignatelli cuya finalidad dltima se
sitlla en su promocion social y politica, como veremos.

En esta misma linea, el candnigo realizara notables incursiones, aunque no
siempre exitosas, en el terreno de la politica. De este modo, se baraja la posibilidad
de que protagonizara sendos intentos fallidos de acceder a la presidencia del Con-
sejo de Castilla y a la Secretaria del Estado, aunque este extremo no ha podido ser
probado documentalmente. Si que alcanzara, sin embargo, el cargo de protector
del Canal Imperial en 1772, gracias al notable apoyo que le presté su primo el Con-
de de Aranda. Igualmente participara en el Cabildo Metropolitano desde 1753, ocu-
para el cargo de Rector de la Universidad de Zaragoza en repetidas ocasiones
(1762-1763, 1782-1783, 1783-1784, 1791-1792, 1792-1793) y regira la Junta de
Gobierno de la Casa de Misericordia desde 1764, como trataremos a continuacion.

Asi, en enero de 1764 tomara posesién del cargo de Regidor de la Sitiada, o
Junta de Gobierno de la Sitiada, como ya hemos dicho. Esta se definia como un
centro destinado a reprimir la mendicidad y aquellos comportamientos, publicos o

7 En ARCO Y GARAY (vid.).

8 A este respecto, ver la aportacion de R. OLAECHEA ¥ J. GOMEZ ZORRAQUINO, en Los Tiempos Dorados.
Estudios sobre Ramén Pignatelli y la llustracion. G. PERez Y G. REDONDO, coords.
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privados, que atentasen contra la moralidad imperante, es decir, un instrumento
capacitado para censurar las actitudes de las clases populares.

Hemos de tener en cuenta, en este punto, la importantisima proporcion de
mendigos y vagabundos existentes en Espafia es esos momentos (y la incidencia
que ello tenia en el aumento de la criminalidad), lo que vendria dado por el preca-
rio estado de la agricultura y la escasez de industrias. Esta era una realidad repeti-
damente denunciada por los llustrados, tal como relata Meléndez Valdés: «Los
robos se han hecho tan familiares, tan escandalosos como entonces (a principios
de siglo ) lo fueron; la seguridad esta tan vacilante; la autoridad de la justicia y sus
depositarios va por tierra...; las provincias se oyen llenas de tropas de bandidos que
entran por los pueblos con un arrojo increible, baten las puertas de las casas, cual
las de una plaza asaltada, con gruesos maderos; atormentan a los hombres, insul-
tan la castidad de las mujeres, atropellan los templos y lugares santos, hieren a los
sacerdotes y no hay género de maldad que no cometan. Aquien la Corte, una insa-
ciable disipacidn atiza todas las pasiones, persuade todos los excesos, disculpa y
da valor hasta al mismo delito, y arrastra a codiciar y arrebatar lo ajeno, todo lo ame-
naza, y con todo acabara»™.

La preferencia primera de la institucion, que ya estaba concebida como cen-
tro de reclusién, durante su gobierno pasara por el saneamiento de la economia de
la misma, con medidas encaminadas a reducir gastos y a fomentar como fuentes
de ingresos las manufacturas y los ingresos taurinos®, aunque, como ya hemos vis-
to, Don Ramon hubo de llevar a cabo estas medidas no siempre por propia con-
viccion sino por decision de las instituciones en que participaba. Asi, en el tiempo
que duré su mandato, si bien no logré equilibrar el presupuesto del centro, si sen-
to las bases para ello, tanto por la politica de austeridad de gastos que impuso, la
organizacién de la Sitiada en centro manufacturero (que ademas de dar oficio a los
reclusos, debia dinamizar el sector textil zaragozano) y por la consecucion para su
labor de los bienes confiscados a los jesuitas expulsos (sentenciada en la Real
Cédula de 14 de agosto de 1768).

Asimismo, planteara la finalidad del centro como encaminado a recluir a
aquellos cuyos actos atentaran contra las «buenas costumbres», convirtiéndolo en
una institucion primordialmente represiva, muy en especial con las internas femeni-
nas.

9 En J. SARRAILH. La Esparia llustrada de la segunda mitad del siglo XVIll, Fondo de Cultura Econémica,
Madrid, 1974, p. 1974.

2 No seria, sin embargo, iniciativa suya el construir la plaza de toros, puesto que dicha resolucion fue
tomada en 1761, muy anteriormente a que Don Ramon asumiese el gobierno de la institucion. Su funcion al res-
pecto se limitaria a llegar a un acuerdo con los propietarios de los terrenos donde se ubicaria y a firmar el con-
trato con el gremio de carpinteros. Baras ESCOLA, F., «Propuestas para una mirada historica sobre Ramon Pigna-
telli», en Ramon Pignatelli: Estudios en el homenaje de su bicentenario.
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La interpretacion de este empefio pasa por explicaciones variadas. No son
pocos los que sefalan como motivacion la forma en que el canénigo vivia su pro-
pia sexualidad, siempre de manera reprimida y clandestina®'. Esto seria lo que le lle-
varia a aplicar fuertes castigos a las internas (que en algunos casos rozaron la
obsesion)®.

Sea como fuere, y dejando esto de lado, pues nos aparta de nuestros obje-
tivos, no conviene olvidar que Don Ramon vivid en un momento en que la Contra-
rreforma tomaba posiciones en el ideario social. Asi, también el candnigo se veria
impregnado de este espiritu contrarreformista, que justificaba por motivos pedago-
gicos el privar a los individuos de su libertad en tanto que no se atuvieran a las nor-
mas socialmente impuestas y se entregasen a la «ociosidad». Pero por otro lado,
este razonamiento nos podria remitir con idéntica facilidad al ideario ilustrado, pues
ya Voltaire argumentaba que «e/ hombre ha nacido para la accidn... para el hombre
no estar ocupado y no existir es la misma cosax.

En este mismo sentido, también se relegé la practica de la limosna como sus-
tento de los necesitados, pues la verdadera caridad consistiria en proporcionar al
pobre los medios para dejar de serlo a traves del trabajo. Sin embargo, como ya
hemos visto, Don Ramén no se mostraba muy convencido de este planteamiento,
siendo, pues, una iniciativa venida desde la Sociedad Econdmica que él habria de
acatar.

De este modo, y teniendo en cuenta lo anterior, no seria demasiado aventu-
rado suponer que el programa impuesto por Pignatelli pretendié el uso de la edu-
cacién (un tipo de educacion, evidentemente dirigido a las clases populares, pues

21 CASANOVA en sus Memorias escribe que escuchd de unos frailes lo siguiente acerca del candnigo: «Ese
buen padre tenia una costumbre invertebrada e invariable: era hacer arrojar cada mafiana en los calabozos del San-
to Oficio a las pobres criaturas que la vispera hablan servido a sus pasatiempos terrestres. El santo hombre mira-
ba sus crueles calaveradas como expiaciones necesarias; despues se levantaba fresco y dispuesto, se bafiaba, iba
a confesarse, decia su misa y comia abundantemente; después de lo cual el diablo le llevaba nuevas victimas. Tal
era su régimen habitual».

Sin embargo, habria que relativizar la fiabilidad de este testimonio, pues en esos momentos un importante
sector del clero regular era hostil a Pignatelli.

DEe BaRras EScoLA, F, «Propuestas para una mirada histérica sobre Ramon Pignatelli», en Ramon Pignatelli:
Estudios en el homenaje de su bicentenario, 1. B. «<Ramén Pignatelli».

22 «A principios de 1774 Pignatelli observé que en los dormitorios de las internas las lamparas de aceite
que iluminaban las estancias y que debian permanecer encendidas toda la noche —a fin de evitar que unas se
acercaran a la cama de las otras- se apagaban antes de que entrase luz por las ventanas a primera hora de la
mafiana, de forma que durante un corto espacio de tiempo las salas quedaban en penumbra. Don Ramén creia
que la cantidad de aceite que se entregaba como combustible era suficiente para que durase toda la noche y
empez6 a sospechar que las internas apagaban las lamparas “por malicia”. Para asegurarse, mandé hacer un
experimento consistente en medir el tiempo que tardaban en quemarse dos onzas de aceite. Tras comprobar que
duraban unas 15 horas, ordend que se proporcionase a la celadora de cada dormitorio la cantidad de aceite pro-
porcional a las horas en que no habia luz natural y que se situasen las lAmparas a una altura a la que no pudieran
llegar las internas, protegiéndolas ademas con un farol». Igualmente de BARas ESCOLA, F,, «Propuestas para una
mirada histérica sobre Ramoén Pignatelli» (vid.).
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no se tiene una concepcidn unitaria de la misma) como medio de alejar a las clases
populares de la inactividad y la delincuencia.

Como consecuencia de lo anterior y también a tener en cuenta es el hecho
de que la Casa de Misericordia se convirtié en una de las principales iniciativas
industrializadoras de la regién, encuadrada en un proceso generalizado en una pro-
porcién importante del territorio espafiol que imponia una opcion de modernizacion
de la industria «desde arriba»®.

Idénticos planteamientos autoritarios y correctivos marcaran su paso por el
rectorado de la Universidad de Zaragoza, del que se hizo cargo en sucesivas oca-
siones (1762-1763 / 1782-1783 / 1783-1784 / 1791-1792 / 1792-1793), donde el
canénigo Mora* aplicara esta misma disciplina férrea a los alumnos, tal como narra
el Conde de Sastago: «hizo ddciles a la observancia de sus disposiciones a millares
de jévenes, quienes en el mero hecho de cursar la Universidad se creen libres de
toda subordinacién»*. Asi, publicara un edicto en 1782 dirigido a los estudiantes
donde presenta como su deber «(...) e/ aprovechamiento de los estudios quietud y
modestia con que deben haverse»®, regulando luego el comportamiento a seguir
tanto dentro como fuera del recinto universitario.

Pignatelli se encuentra con una Universidad que, al igual que sus homologas
en otras ciudades espafiolas, se debate entre un estamento escolastico reacio a
cualquier tipo de cambio y las reformas introducidas por Carlos I, que implican el
intervensionismo estatal en la institucién dentro de los cénones del Despotismo
llustrado.

Asimismo, tendra que enfrentarse con el Ayuntamiento de la ciudad en varios
pleitos que, en todo caso, no pasarian de ser reflejo de la polémica que el propio
Pignatelli mantenia con algunos de sus contemporaneos (en este caso, el Marqués
de Ayerbe).

Sin embargo, resultara especialmente relevante su paso por la Universidad,
ademas de por lo antedicho, por las ingentes aportaciones que realizé a la bibliote-
ca de la institucién, tanto mediante adquisiciones como con donativos personales.

28 Sobre el funcionamiento de la Casa de Misericordia bajo la direccion de Pignatelli ver el estudio que le
dedican Baras Y MoNTERO en Los Tiempos Dorados. Estudios sobre Ramon Pignatelli y la lustracién. G. Perez G.
REDONDO, coords.

2 Este denominativo le viene dado por el hecho de que a los 9 afios el papa Benedicto XIV le otorgase
una dispensa para alcanzar el priorato de la Colegiata de Santa Maria la Mayor de Mora de Rubielos. A este mis-
mo papa atribuy6 el Conde de Sastago en su Elogio Funebre la conocida dedicatoria a Pignatelli: «Tu has nacido
para grandes empresas, tienes disposicion para brillar y aun sobresalir en la Iglesia, en las Armas, en el Estado y
en cualquier profesion que sigas».

% Trascripcion de Baras Escota, F., Ramon Pignatelli: Estudios en el homenaje de su bicentenario, 1. B.
«Ramon Pignatelli».

% En JIMENEZ CATALAN y SINUES UBIOLA, Historia de la Universidad de Zaragoza, Zaragoza, 1924.
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En este empefio podemos encontrar el ideal ilustrado de propagar la cultura,
tal como lo definia Jovellanos: «;Es la instruccion publica el primer origen de la
prosperidad social? Sin duda. Esta es una verdad no bien reconocida todavia, o por
lo menos no bien apreciada; pero es la verdad. La razén y la experiencia hablan en
su apoyo. Las fuentes de la prosperidad social son muchas, pero todas nacen de un
mismo origen, y este origen es la instruccion publica (...)»*". Sin embargo, por otro
lado, debemos tener presente que el desempefio de cargos en la Universidad no
era entendido en este tiempo como una vocacidén sino como un medio de ascenso
social, visioén esta posiblemente compartida por Pignatelli.

Resulta inevitable, por dGltimo, la mencién al cargo de Protector de Canal
Imperial que Pignatelli desempefié (no sin ciertas dificultades, como sefiala un
narrador andénimo en un documento de la Casa Ducal de Hijar: «(...) encuentra algu-
na oposicién en los hacendados por pretender el Sr. Protector el seteno de lo que
se puede regar, como de tierras que no han tenido riego, por cuya causa no se ha
visto llegar el agua mds alld de la Cartuja Baja como podian»*®) desde 1772. Este
empefio debe ser encuadrado dentro de la politica hidraulica llevada a cabo por los
ilustrados espafioles, que Elorza sintetiza en cuatro puntos:

— Reformas y mejoramiento de los sectores manufacturero, a través de las
modernizacion de los Gremios, y agricola, con la promulgacién de una ley agraria y
el impulso de una industria rural.

— Consecucion de un mercado interior competente, a través de la mejora de
las comunicaciones, obras publicas y el proteccionismo frente a los productos
extranjeros.

— Reforma del sistema fiscal.

— Absolutismo monarquico articulado a través de un sistema de Consejos
que actla sobre una sociedad que se considera jerarquizada a partir de dos distin-
ciones: «trabajador frente a ocioso, y noble frente a plebeyo»*.

Pignatelli se incorpora pues a un empefio ya retomado por el Conde de Aran-
da en 1757, su principal impulsor, y cuyos precedentes se remontaban al siglo XV,
con una acequia desde Fontellas (Navarra) hasta los llanos de Pinseque.

Si bien no puede apuntarse con seguridad que el Canal conllevara una refor-
ma agraria en la zona afectada, como indica Baras, si se construy6 con la finalidad

27 JOVELLANOS, «Memoria sobre la educacién publica», en J. SARRAILH, La Espaiia llustrada de la segunda
mitad del siglo XVIill, Fondo de Cultura Econémica, Madrid, 1974, p. 169.
2 Archivo Histérico Provincial de Zaragoza, Casa Ducal de Hijar, sala lli, leg. 32.

2 E10RzA, A. «La ideologia liberal en la llustracién Espafiola», Taurus, Madrid, 1970, pp. 27-40, en
G. Perez y G. Reponpo (Dirs.), Los Tiempos Dorados. Estudios sobre Pignatelli y la llustracion, Gobierno de Ara-
gon, Teruel, 1996.




RAMON PIGNATELLI, ;UN ILUSTRADO? 95

de incrementar la productividad agricola, y se procuré mejorar las condiciones de
los préstamos al campesinado (con los derechos percibidos por el riego), a la vez
que el riego revalorizaba las tierras.

Para concluir, pues, nos encontramos con un Pignatelli cuya ideologia no
permite una conclusion univoca, por el contrario, la mayor parte de las veces pare-
ce contradictoria. Asi, si bien sus postulados personales no siempre entroncaban
con las teorias enciclopédicas, si participé en instituciones y proyectos que si lo
hacian.

Sin embargo, al respecto hemos de tener en cuenta que en un momento en
que estos postulados se imponian en las clases dominantes de la sociedad, de las
que nuestro biografiado formaba parte (no debemos olvidar que pertenecia a una
de las mas ilustres familias aragonesas) y en las elites que dominaban los 6rganos
de poder. Consecuentemente, creemos que la comunién con estas teorias se con-
virtié en un mecanismo de ascenso y promocién social al que Don Ramon se vio
obligado a recurrir, a veces a su pesar, para lograr sus objetivos personales; actitud
de la que participaron la mayor parte de los personajes relevantes de la epoca

como hemos visto al respecto del Partido Aragonés.
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